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En la presente tesis se han unido dos obras maestras castellana y persa, el Libro de Buen 
Amor de Juan Ruiz, Arcipreste de Hita y las Robaiyat de Omar Jayyam Neyshaburi, como unos 
ejemplos destacados de la literatura medieval tanto española como iraní, mediante un estudio 
comparativo. El objetivo principal de realizar esta comparación ha sido la escasez de estudios 
comparativos entre los poetas iraníes antiguos con los españoles. Cabe mencionar que es una 
gran novedad este estudio comparado de estos dos grandes autores. Después de concentrarse en 
la literatura comparada y crear una base de datos de ambos poetas se realizará un análisis 
comparativo de la sátira en ambas obras con el fin de descubrir las convergencias y las 
divergencias. Así, por medio del análisis contextual de dichas obras se puede acceder a las 
críticas sociales, políticas y filosóficas realizadas por ambos poetas a través de la sátira, con el 
fin de presentar la realidad determinada de sus épocas. Este análisis comparativo puede ser 
considerado como un acercamiento al pensamiento de cada uno de los poetas, un conocimiento 
general sobre su época y una corroboración de la existencia de la sátira en ambas obras. 
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In this work a comparative study between the middle age (medieval) Spanish and Iranian 
literatures, repectively, the Libro de Buen Amor by Juan Ruiz, Arcipreste de Hita and the 
Robaiyat by Omar Jayyam Neyshaburi, is carried out. 
The motivation behind such a study is mainly the lack of comparisons between old 
Spanish and Iranian poets, and particularly, no comparative study concerning Juan Ruiz and 
Omar Jayyam is currently available. After collecting a database for both poets, a comparative 
analysis concerning the satire found in both works is proposed, focusing on the general 
similarities and dissimilarities, if any, so that such a contextual (conceptual) analysis can give an 
access to their respective social, political and philosophical critiques, by means of their satire, 
and therefore, presenting the reality of their times. Such a comparative analysis can be taken as 
an approach to both author’s thought, as a general knowledge about their times and a 
confirmation of the satire genre in both works. 
Keywords: Libro de Buen Amor, Juan Ruiz, Robaiyat, Omar Jayyam, middle age 
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1. Interés del trabajo. 
En cualquier parte del mundo el ser humano ha compuesto poesía, ha creado 
cuentos y desde tiempos muy lejanos ha convivido con la literatura. Ésta constituye una 
entidad viva y en el camino de su crecimiento ha sido inevitable imitar, percibir su 
influencia y recrear. La literatura no ha tenido fronteras y existen muchos elementos 
comunes entre la literatura de distintas culturas. Hemos oído muchas veces que no ha 
quedado nada por decir, que todos los asuntos literarios ya se han planteado, se han 
escrito, se han leído y se han escuchado y que no hay ninguna solución excepto escuchar 
esas palabras con otra perspectiva y con otra nueva voz; y en este sentido la literatura 
comparada es un pretexto para la revisión de la literatura del mundo.  
La literatura comparada es uno de los campos del conocimiento social, cultural, 
político y de pensamiento, siendo una rama de los estudios literarios. En realidad la 
literatura comparada es un acercamiento supranacional y supralingüístico al fenómeno 
literario y como una disciplina completa basada a su vez en el estudio de las relaciones 




Una investigación comparativa no se debe limitar a las relaciones históricas, 
porque hay muchas semejanzas entre obras literarias valiosas en diferentes lenguas y en 
diferentes literaturas que no han tenido ninguna vinculación histórica. Por tanto, no se 
puede limitar la literatura dentro de las fronteras de la historia de la literatura ni separarla 
de la literatura contemporánea ni de la crítica literaria. 
En una simple definición se puede expresar que una investigación comparativa es 
la comparación de dos o unos fenómenos o conceptos existentes dentro de dos contextos 
distintos, y la constitución de este componente comparativo del conocimiento se 
establece tanto en la semejanza como en la diferencia entre los distintos objetos y sus 
agrupamientos. Por otra parte, contando con la ampliación y la variedad de los conceptos 
en diferentes ramas y la variación de los contextos, los estudios comparativos pueden ser 
                                                             
1 Vega, María José; Carbonell, Neus, La literatura comparada: principios y métodos, Madrid, 
Gredos, 1998, p. 22. 
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muy diferentes. Pero todos tienen algo en común: el papel principal de la comparación. 
Y el resultado de tales estudios es llegar a un conocimiento más completo sobre los 
conceptos investigados y crear una nueva dimensión comunicativa. La literatura 
comparada afirma que los pensamientos humanos en el fondo llegan a una fuente común 
y a pesar de las diferencias secundarias, entre ellos hay un parentesco. Por lo que la 
comparación de las obras literarias puede ayudar al entendimiento entre diferentes 
naciones describiendo los sentimientos comunes. Dicha disciplina provoca una amplia 
perspectiva y contribuye a la tolerancia entre culturas, reduciendo los dogmas étnicos, 
recorriendo las fronteras lingüísticas, políticas y geográficas, enfatizando en las 
convergencias y divergencias tanto culturales como humanas entre diversas naciones, y 
por fin reforzando un respeto mutuo sobre las creencias y los valores de cada uno. En 
otras palabras, el objeto de la literatura comparada no sólo es expresar las influencias 
sino encontrar la situación de los conceptos literarios en diferentes espacios y tiempos. A 
través del estudio comparativo se puede entender los puntos comunes del pensamiento 
humano y de esta manera se puede observar cómo una idea propuesta por un sabio o un 
poeta en un país se expresa de otra forma en otro país, por otro sabio o poeta. La 
consecuencia de dicho estudio es alcanzar un conocimiento más profundo de los 
contextos literarios, el nuevo análisis sobre los diferentes pensamientos y una nueva 
etapa que presente la existencia de homogeneidad de los pensamientos entre los 
pensadores del mundo; también proporciona un buen ámbito para acceder a mejores 
conocimientos e informaciones sobre el pensamiento y la cultura de diferentes naciones. 
El planteamiento de desarrollar un estudio comparativo sobre el uso de la sátira 
en el Libro de Buen Amor de Juan Ruiz, Arcipreste de Hita y en las Robaiyat
2
 de Omar 
Jayyam Neyshaburi surgió al observar el valioso e inmenso contenido de las obras de 
ambos poetas y su expresión de la sátira en sus perspectivas sociales, políticas y 
filosóficas y esto es un aspecto muy importante en ambas obras. Dicho de otro modo, la 
                                                             
2 En persa se escribe Robaiyat, en árabe Rubaiyyat y en español cuartetos. En todo el texto se ha 
escrito de la forma persa o sea Robaiyat, refiriéndose a una poesía de dos versos de arte mayor compuesto 
de cuatro hemistiquios, con la misma métrica, en los que la rima del primero, segundo y cuarto 
hemistiquio es obligatoria mientras que la del tercer hemistiquio es opcional, es decir en el cuarteto la rima 
sería ABBA mientras que en el robai sería AABA. Además, en todo el texto, Robaiyat (con mayúscula) se 
refiere al título de la obra de Omar Jayyam Neyshaburi y robaiyat (con minúscula) se refiere al contenido 
de dicha obra, o sea, al conjunto de los versos compuestos por el poeta. 
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crítica social, política y filosófica ocupa una gran parte de sus obras tratando de reflejar 
varios aspectos de dicha crítica a través del uso de la sátira. Tanto en el Libro de Buen 
Amor como en las Robaiyat la presencia de la visión social, política y filosófica se 
considera como un elemento esencial. En sus obras ambos poetas se interesan por lo 
vivo aludiendo a la realidad determinada y la herramienta de expresar dicha realidad es 
el humor.  
A pesar de que “la literatura cobra gran importancia por ser una expresión de la 
sociedad”3, tiene su parte de entretenimiento. Entre diversos géneros literarios hay unos 
cuyo carácter es el juego y el pasatiempo, sin embargo, hay otros que pretenden mostrar 
que se puede divertir enseñando y expresando las ideas serias envueltas en una escritura 
hermosa. En España, fue Juan Ruiz uno de los pioneros de presentar este último en su 
obra, cuya esencia lúdica y satírica de determinados pasajes destaca su carácter 
exclusivo y único entre otras obras literarias españolas. De igual manera, Omar Jayyam 
fue uno de los poetas iraníes que intentaron emplear una expresión lúdica en su obra. Por 
ello, será interesante recoger el arte de la sátira de ambos poetas en un estudio 
comparativo que demuestre su actitud en el uso de sátira para presentar la realidad 
social, política y filosófica. Este trabajo va a concentrarse en la literatura comparada y 
sobre la misma se realizará un análisis comparativo de la sátira en el Libro de Buen 
Amor de Juan Ruiz, Arcipreste de Hita y en las Robaiyat de Omar Jayyam Neyshaburi, y 
la finalidad de este trabajo consiste en descubrir las semejanzas y las diferencias en este 
sentido entre ambas obras. El tema de la investigación será un acercamiento comparativo 
dedicado a destacar el aspecto satírico en la obra de ambos autores. 
En algunas ocasiones la literatura se manifiesta con una concreta intención 
lúdica. En este caso, lo lúdico se refiere a un esfuerzo para maximizar el placer de la 
lectura. Según J. Huizinga: 
La poesía, nacida en la esfera lúdica no ha dejado de reaparecer en este ámbito. La 
poiésis es una función lúdica […] Si se concibe lo serio como lo que se expresa 
exclusivamente según los términos de la vida lúdica, entonces la poesía no es nunca 
                                                             
3
 Mohamed Nasr, Adel Mohamed, Perspectivas comparatistas y representación de la realidad en 
la obra de Benito Pérez Galdós y de Yahya Haqqi, Tesis doctoral, Madrid, Universidad Autónoma de 
Madrid, 2011, p. IV. 
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completamente seria […] La primera condición de una interpretación de esta 
naturaleza es la de abandonar la concepción según la cual la poesía sólo tendría una 
función estética o no sería explicable o comprensible sino en el terreno estético. En 
toda civilización desarrollada y viva, sobre todo en las culturas arcaicas, la poesía 
constituye una función vital, una función social y litúrgica. Toda poesía primitiva es 
a la vez y simultáneamente culto, diversión solemne, juego de sociedad, destreza, 
enigma o solución de un enigma, enseñanza de la sabiduría, persuasión, 
encantamiento, adivinación, profecía y competición.
4
 
En realidad, la literatura lúdica es una actitud frente a la vida y la cotidianeidad, 
por la cual el literato pretende enseñar a su lector deleitándole al mismo tiempo. Para 
alcanzar esto último, el creador de una obra literaria, jugando con las palabras y 
utilizando diversas formas lúdicas como sátira, intenta encontrar nuevas maneras para 
atraer a su lector.  
El juego de palabras siempre ha sido una parte esencial de la literatura y se puede 
encontrar un gran número de este tipo en diversas obras literarias del mundo. La palabra, 
al mismo tiempo, puede herir, causar alegría y placer, aunque este último se gana 
siempre que se cumplan ciertas normas correspondientes a la estética y a la ética. Estas 
últimas se refieren a la manera de jugar, es decir, el autor que hace juegos de palabras 
(compone sátira), a través del doble sentido de las palabras y de la polisemia de muchas 
de ellas o de la ambigüedad de otras tantas, debe advertir al oyente, sabiendo bien lo que 
quiere decir, a quién se quiere dirigir y dónde quiere decirlo.
5
  
Sin lugar a dudas la sátira y las obras satíricas tanto en poemas como en prosas 
han sido desde tiempos muy remotos uno de los estilos literarios más ricos y han servido 
como una de las herramientas más influyentes en expresar críticas
6
 directas e indirectas a 
lo largo de la historia de las naciones. Este estilo literario está reflejado en diversas 
                                                             
4  Huizinga, Johan, Homo Ludens, traducción española de Eugenio Ímaz, Madrid, 
Alianza/Emecé, 1972, pp. 153-154. 
5
 Argente del Castillo, Carmen; Martínez Marín, Juan; Sánchez Trigueros, Antonio, Homenaje al 
profesor  Antonio Gallego Morell, vol. II, Granada, Servicio de Publicación de la Universidad de Granada, 
1989, pp. 438-441. 
6 En este contexto el término “crítica” no se refiere a su preciso significado léxico ni incluye la 
expresión literaria y artística que es “hacer críticas”. El significado aplicado aquí es un tipo de reproche 
(para expresar los problemas y los fallos sociales, políticos y morales) que el poeta emplea mediante el uso 
del humor y la sátira.   
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formas y abarca un área amplia y extensa. La sátira en la literatura es un género que nos 
indica y provoca indignación hacia temas de la vida cotidiana o  real que tiene como 
objetivo fundamental ser moralizador, burlesco y en algún momento lúdico. La Sátira 
fundamentalmente es un género literario, pero también puede llegar a ser un recurso 
muy utilizado en las artes escénicas como el teatro y también en las artes gráficas. 
La cambiable situación de la historia política y social de diversas naciones, con 
toda su belleza y su amargura, ha dejado mucho impacto en el alma sensitiva de los 
poetas, en particular los que han sido el grito de otros. Dicha influencia ha sido tan 
grande que casi siempre se pueden observar las críticas sociales en las obras literarias 
valiosas aunque tengan diferencias de léxico o de aparición. La expresión de dichas 
críticas de forma humorística, según el objetivo y el estilo del poeta, se clasifica en tres 
grupos: la sátira, la invectiva y el sarcasmo. Entre estas tres formas, según el consenso 
de la mayoría de los expertos literarios, la sátira, gracias a que goza de las normas 
estilísticas más aceptables a la vez que incluye en sí los conceptos de la ironía y la 
protesta, cuenta con un cierto privilegio sobre otras dos formas.  
Casi todos los estudiosos que se han dedicado a investigar sobre las obras 
humorísticas, han recorrido el mismo camino que Aristóteles había expresado en cuanto 
a la clasificación de los diferentes tipos de la poesía. Categoriza la poesía en dos tipos: la 
tragedia y la comedia, diciendo: 
 De acuerdo con el gusto del poeta, la poesía se dividió en dos tipos. Aquellos que 
tuvieron un gran talento describían y representaban los actos y hechos de las 
personas notables mientras los que carecían de dicho talento, exponían los hechos 
realizados por las personas de clase baja. Este último grupo empezaron a componer 
los sarcasmos y el primero se ocuparon de rimar cantos y panegíricos.
7 
Avicena, en el Al-Shefa (Libro de la curación) interpreta la teoría de Aristóteles, 
expresando: “El objetivo de la tragedia es expresar las bondades y las características 
                                                             
7
Aristóteles, Fan-ne sher-e Arastu (Sobre la poética), traducción persa de Abd-ol Hosein 
Zarrinkub, Teherán, Amir Kabir, 1991, p. 118. 
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positivas del ser humano aunque la comedia sirve para destacar las maldades y 
malicias.”8  
Se puede interpretar lo dicho por Aristóteles sobre los diferentes tipos de la 
poesía de forma más sencilla:  
El significado verdadero de los hechos y actos de las personas notables se refiere a 
los hechos valiosos y positivos mientras los hechos abyectos se refieren a todas las 
actividades que carezcan del valor moral siendo en contra de las bondades. Por esta 
razón, en las obras clásicas, de vez en cuando nos encontramos con el tipo 
independiente de “la sátira”. Por tanto cuando se habla del sarcasmo y la invectiva, 
hay que investigar profundamente para poder encontrar la huella de la sátira. Huelga 
decir que esta búsqueda sería bastante difícil debido a las semejanzas semánticas que 
existen entre estos tres estilos; por ende clasificar los poemas según sus conceptos 
semánticos se considera como uno de los trabajos más duros.
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El tiempo se considera como uno de los elementos primordiales en crear la sátira 
en la literatura de diferentes lenguas. El tiempo, que por sí mismo, está bajo la influencia 
del conjunto de los procesos sociales, políticos, económicos y morales, está conformado 
por un estado inestable. Dichos procesos a la hora de crear una obra literaria incluyen un 
nivel tan avanzado de importancia que influye también en los críticos que estudian y 
critican una obra. De todos modos, los críticos, al estudiar las obras de los poetas y 
sabios, tienen en cuenta tanto el tiempo y el lugar como los diferentes estados del poeta. 
Teniendo en cuenta la amplitud de las teorías ya mencionadas, estudiar los diversos 
géneros literarios, atender las transformaciones históricas del poeta, investigar sobre 
todas sus obras y prestar atención tanto a sus estados interiores como exteriores son los 
requisitos necesarios. Por lo tanto, conviene mencionar la vida personal del poeta y los 
factores principales (políticos, sociales, culturales, etc.) que le han influido; porque en 
muchas ocasiones la vida personal y el ambiente en la que creó y vivió el poeta influyen 
en la composición de la obra literaria. A través del acceso a dichas informaciones el 
lector puede aumentar su conocimiento sobre el poeta interpretando mejor la obra 
literaria. 
                                                             
8
Badavi, Abd ul-Rahman, Arestu ind al-arab, Kuwait, Vikalat ul-matbuat, 1978, p. 29. 
9 Halabi, Ali Asqar,  Moqadamei bar Tanz va shuj tabi dar Irán (Introducción a la sátira y el 
humor en Irán), Teherán, Peyk, 1986, p. 8. (Traducción realizada por la autora de esta tesis). 
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De igual forma, es conveniente tener en cuenta los temas más importantes que 
preocupan al poeta a la hora del empleo de la sátira: los asuntos sociales, políticos, 
filosóficos y morales entre otros. Indagando dichos temas se puede acceder al objetivo 
principal del poeta y a la tendencia a la que pertenece. Mediante dicha atención se puede 
descubrir la base fundamental de la obra a la vez de revelar el propósito del poeta en su 
creación. 
 2. Hipótesis y objetivos. 
El repaso preliminar de las obras de Juan Ruiz, Arcipreste de Hita, y de Omar 
Jayyam Neyshaburi nos incitó a fijarnos en la presencia del aspecto didáctico-moral, a 
través de la vía de la diversión y de la alegría envueltas en la sátira. Se puede decir que a 
causa de condiciones similares en la configuración personal y cultural de los poetas en 
las diversas épocas, sus pensamientos, sus visiones y sus obras literarias pueden 
proponer diversas convergencias que les acercan. La presencia de Docere et delectare 
(enseñar y deleitar) ha sido un aspecto evidente e interesante tanto en el Libro de Buen 
Amor como en las Robaiyat. A pesar de las diferencias existentes que distinguen cada 
uno de ellos, en ambos poetas se percibe una atención excesiva hacia los asuntos 
políticos, sociales, morales y filosóficos y el uso de la sátira para expresar sus 
pensamientos en este sentido. Uno de los objetivos principales de este trabajo es 
averiguar el estado y el concepto de la literatura comparada en diferentes partes del 
mundo, particularmente en España y en Irán. Otra razón para elegir un trabajo 
comparativo ha sido el de facilitar la comprensión de una literatura extranjera. Por las 
diferencias culturales y sociales, para nosotros que vivimos en el Oriente, el 
conocimiento de la literatura occidental es bastante difícil pero nos pareció que sería más 
fácil si hiciéramos una comparación entre las obras de los poetas de cada país. Otro 
objetivo esencial de hacer esta comparación ha sido la escasez de investigaciones sobre 
las obras primitivas españolas. En realidad la literatura contemporánea española es 
bastante conocida en Irán y algunos poetas como Lorca son estudiados, sus obras se han 
traducido al persa, y se han comparado con los poetas iraníes coetáneos; pero no se ha 
investigado la literatura medieval española, ni los poetas pertenecientes a dicha época ni 
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sus obras. Tampoco se han realizado estudios comparativos entre los poetas iraníes 
antiguos con los españoles. 
Para comparar las obras de Juan Ruiz y de Omar Jayyam y con el fin de justificar 
el empleo de la sátira en ambas obras, sería imprescindible conocer las preocupaciones, 
el carácter, el pensamiento y la situación política y social de ambos poetas. Es por todo 
ello que una parte de nuestro trabajo se basa en explicar dichos aspectos de cada uno de 
los dos poetas. En la presente tesis intentaremos revelar de forma comparativa la 
presencia de la sátira en el Libro de Buen Amor de Juan Ruiz, Arcipreste de Hita y en las 
Robaiyat de Omar Jayyam Neyshaburi.  
3. Metodología. 
En primer lugar hemos realizado la elección del tema: las Robaiyat de Omar 
Jayyam Neyshaburi y el Libro de Buen Amor de Juan Ruiz, Arcipreste de Hita: estudio 
comparado. En efecto, la idea de este trabajo surgió como una nueva investigación 
comparativa entre las obras antiguas españolas y persas. En Irán la mayoría de las 
investigaciones comparativas se han realizado en torno a las otras lenguas y literaturas y 
en el caso de la lengua y literatura española se han concentrado más en la literatura 
contemporánea española y no se han dedicado tanto a la literatura medieval española.  
En la presente tesis, tras crear una base de datos sobre ambos poetas y sobre el 
uso de la sátira por ellos, se hace una comparación entre la obra señalada de la literatura 
persa y la española. Se trata de contextualizar cada una de ellas, para pasar a un estudio 
comparativo de las semejanzas y diferencias entre ambas. Referente al estado del tema, 
cabe mencionar que hasta ahora no se ha realizado ninguna comparación entre Juan 
Ruiz, Arcipreste de Hita y Omar Jayyam Neyshaburi. Se han realizado 
independientemente diversas investigaciones sobre diferentes aspectos de las obras de 
cada uno de dichos poetas pero, especialmente sobre el tema de la sátira en ambas obras, 
no se ha realizado ningún estudio. Por esta razón, hemos dispuesto una serie de 
referencias limitadas para comparar y buscar las convergencias y divergencias entre 
ambas obras.  
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4. Estructura de la tesis. 
A pesar de todas las dificultades que tenía como alumna extranjera puse todo mi 
empeño en hacer un trabajo aceptable. En el caso de la parte persa he tenido bastantes 
problemas, porque las fuentes de investigación sobre Omar Jayyam así como su 
Robaiyat son muy limitadas. En este caso tampoco hay fuentes en lengua española. Por 
lo tanto, además de buscar dichas fuentes tuve que traducirlas al español y  dicha 
traducción de la parte persa me llevó mucho tiempo. Ya que este trabajo tendrá dos tipos 
de interlocutores españoles y persas, he intentado hacerlo de manera que ambos puedan 
tener acceso a ella sin ningún problema, así pues, en cada parte he utilizado las notas al 
pie de página y en la parte española he empleado citas de diferentes libros que me 
resultaban de gran interés y que consideré que podían servir a los lectores iraníes. 
Conforme a la metodología y a los objetivos mencionados arriba, el presente 
trabajo ha sido estructurado en cinco capítulos además de la índice, la introducción, las 
conclusiones y la bibliografía. Aunque los capítulos son independientes, al mismo 
tiempo están interrelacionados. Cada uno de éstos contiene varios subcapítulos que 
responden a una unidad imprescindible con el fin de que todo el capítulo se dirija hacia 
mismo objetivo. En el primer capítulo, que es el marco teórico, nos dedicamos a hacer 
una introducción a la literatura comparada, la cual se divide en tres subcapítulos. 
Nuestro interés por incluir esta presentación teórica es el de agrupar en este trabajo tanto 
la teoría como la práctica. El subcapítulo primero incluye varios temas sobre el 
concepto, los objetivos y la importancia de la literatura comparada, y los diferentes 
métodos de investigación comparativa. Dicho subcapítulo pone de relieve los diversos 
esfuerzos que se han realizado en la creación de la literatura comparada, aludiendo a las 
escuelas que desempeñaron un papel importante en el desarrollo de dicha disciplina. Por 
lo tanto ésta última ha pasado por muchas etapas, desde su mención por sabios como 
Aristóteles y Platón hasta la aparición de varias escuelas de literatura comparada como 
la francesa y la americana. Ya que el presente trabajo se ha realizado sobre una 
comparación entre la literatura española y la persa, hemos preferido aludir a la situación 
de la literatura comparada en España y en Irán. Por tanto, en los subcapítulos segundo y 
tercero nos hemos ocupado de dicha cuestión con más detalle. Este capítulo es 
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importante porque destaca los diversos métodos comparativos y sus funciones en el 
campo de la literatura comparada, con los cuales el comparatista puede realizar su 
análisis. Respecto a la escuela francesa, además de que el análisis comparativo debe 
hacerse entre dos literaturas en dos lenguas diferentes, deben existir “relaciones” 
históricas entre dichas literaturas. Los teóricos franceses presentaban la literatura 
comparada como una rama de la historia de la literatura y en su opinión el deber de un 
comparatista en este campo era la revisión de las relaciones literarias entre diferentes 
culturas. Esta escuela enfatizaba que en cualquier estudio comparativo la condición más 
importante era la existencia de las “relaciones” históricas. Los seguidores de esta 
metodología limitan dicha condición, considerando que cualquier estudio que carezca de 
la relación de influencia o impacto está fuera del campo de la literatura comparada. En la 
escuela americana, en contraposición a la francesa, no se tenían en cuenta las relaciones 
entre diferentes literaturas ni la base de estudios de influencia. En esta escuela lo 
importante y lo fundamental era la semejanza. Esta misma semejanza causó la creación 
de la comparación entre la Literatura y otras ciencias como las Bellas Artes (escultura, 
arquitectura, música,…), la Historia, la Filosofía, la Filología, la Sociología, entre otras. 
En la escuela americana, la literatura comparada había sido vinculada con la crítica 
moderna y estaba estrechamente relacionada con otras ciencias humanas. Desde el punto 
de vista de los investigadores de esta escuela, los fenómenos, los movimientos y las 
escuelas literarias no se limitan ni al espacio ni a la lengua. Una investigación 
comparativa no se debe limitar a las relaciones históricas, porque hay muchas 
semejanzas entre obras literarias valiosas en diferentes lenguas y en diferentes literaturas 
que no han tenido ninguna vinculación histórica. En la presente tesis, no nos hemos 
limitado a la metodología francesa, que enfatiza en las relaciones históricas para hacer 
un análisis comparativo. La metodología seguida en este trabajo está basada en las 
teorías de la escuela americana y las nuevas instrucciones comparativas que permiten 
comparar, usando otras analogías como la comparación de la forma o las técnicas 
artísticas que el poeta emplea para llevar a cabo su obra. Por lo tanto, en nuestra 
comparación no hemos considerado ni las relaciones históricas entre ambos poetas ni 
tampoco los estudios de influencia y efecto. En este caso hay que aclarar que nuestra 
tendencia a una teoría o un concepto no disminuye la importancia de los trabajos 
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realizados por otros estudiosos sobre la literatura comparada, ya que sus investigaciones 
son la base de dicha disciplina. 
Los capítulos dos y tres se dividen en cuatro subcapítulos, en los que 
presentamos a Juan Ruiz, Arcipreste de Hita y a Omar Jayyam Neyshaburi como autores 
objeto de la comparación. Aunque tanto al público español como al iraní dicha 
presentación les resulta muy conocida, nos ha parecido necesario exponerla tanto a 
lectores españoles como iraníes, ya que en España ni Omar Jayyam ni su obra son muy 
conocidos, del mismo modo que en Irán tampoco ha sido estudiado Juan Ruiz y su obra. 
En el subcapítulo primero de ambos capítulos nos hemos centrado en explicar 
brevemente la biografía de Juan Ruiz y de Omar Jayyam. El subcapítulo segundo se 
dedica a diversos factores que han influido en ambos poetas como los políticos, sociales, 
culturales, y además las personas que les han influido. A nuestro parecer, esta parte tiene 
mucha importancia porque los factores mencionados influyen en la ideología y en la 
obra literaria de ambos poetas. Asimismo en los capítulos siguientes, refiriéndonos a 
estos factores justificamos el empleo de la sátira tanto por Juan Ruiz como por Omar 
Jayyam en sus obras. En el subcapítulo tercero aludimos al pensamiento de ambos 
poetas, porque en otro capítulo nos ayudará a interpretar la manera del uso de la sátira 
tanto en el Libro de Buen Amor como en las Robaiyat. El subcapítulo cuatro, dividido en 
subapartados, facilita al lector conocer ambas obras como objeto de la comparación y 
sus diversos conceptos más destacados. El objeto principal de ofrecer dicho 
conocimiento es que más tarde, refiriéndonos a los conceptos mencionados, ponemos de 
relieve la sátira empleada en ellos. Además profundizamos en el  interés de ambos 
poetas por reflejar los distintos problemas existentes en la sociedad de su época como la 
religión, el amor, la vida y la muerte, el destino y la mujer, entre otros, utilizando un 
tono satírico. 
Hemos dedicado el capítulo cuatro a la sátira en las obras de ambos poetas. 
Dicho capítulo contiene tres subcapítulos. En el subcapítulo primero explicamos la 
definición de la sátira, los motivos de su composición, sus diferentes formas y temas. En 
este subcapítulo la conceptualización del término “sátira”, nos ayudará a demostrar su 
existencia en ambas obras además de clasificar las formas y los temas ofrecidos por 
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parte de los estudiosos tanto extranjeros como iraníes. En cuanto a la clasificación de los 
diversos temas y formas retóricas de la sátira nos hemos basado en las clasificaciones 
realizadas por expertos como el británico Matthew Hodgart y el iraní Abd-ol Hosein 
Zarrinkub, para llegar a un consenso y realizar nuestra clasificación y así completar la 
una con la otra, ya que consideramos que los puntos planteados en ambos estudiosos son 
complementarios y no hay razón para limitarnos a uno o a otro. De esta forma, y según 
dichas clasificaciones, más tarde, en el capítulo cinco, compararemos diversos aspectos 
de la sátira en las obras objeto de comparación. En los subcapítulos dos y tres, 
fundamentales para nuestro estudio, estudiaremos la sátira en el Libro de Buen Amor y 
en las Robaiyat, analizando los diferentes temas sobre los que ambos poetas han 
trabajado por medio del humor. Dichos subcapítulos ponen de relieve la reproducción de 
la sátira en las obras mencionadas de Juan Ruiz y Omar Jayyam, representando el 
concepto de la sátira y la postura de cada uno de los poetas ante dicho concepto. La 
hipótesis de estos apartados se basa en que ambos poetas reflejaron satíricamente la 
situación política, social y moral de su época así como su visión filosófica acerca de los 
temas del universo.  
En el capítulo cinco, dividido en cuatro subcapítulos, realizamos un estudio 
comparado entre el poema de Juan Ruiz y el de Omar Jayyam desde el punto de vista del 
uso de la sátira. En el primer subcapítulo se realiza una comparación entre el contexto 
social, político y cultural de ambos poetas, en el segundo se hace una revisión 
comparada del conocimiento y de la cosmovisión de los poetas objeto de comparación, y 
por último en el tercero y el cuarto se lleva a cabo una comparación del uso de los 
diversos temas y formas de la sátira en ambas obras. En realidad, dicho capítulo se 
centra en dilucidar las convergencias y divergencias principales entre ambos poetas con 
el fin de acercar el uno al otro, haciendo admisible la idea de la comparación entre 












1.  INTRODUCCIÓN A LA LITERATURA COMPARADA 
1.1. Observaciones generales 
1.1.1.  La revisión del concepto de la literatura comparada 
El estudio comparado de las obras literarias no es algo nuevo en el campo de las 
investigaciones realizadas por los estudiosos y fue precedido por unos sabios como 
Aristóteles y Platón, entre otros.
10
 En el pasado se dedicaba a la comparación pero no se 
consideraba como un método establecido por diferentes razones como el 
desconocimiento de otras literaturas, la escasez de una perspectiva crítica e histórica en 
el campo de los estudios literarios y la existencia de una estrecha vinculación entre la 
literatura romana y la literatura griega con una originalidad indiscutible. Así que durante 
dichas épocas no había ningún interés por el arte, las literaturas y las costumbres ajenas. 
Se puede pues afirmar que el estudio comparativo sobre las obras de arte se estableció en 
la Edad Moderna. De esta forma la literatura comparada se presentó como un 
acercamiento supranacional y supralingüística a los hechos literarios y como una 
disciplina completa basada a su vez en el estudio de las relaciones entre diferentes 




La literatura comparada nació en Francia en la segunda mitad del siglo XIX a 
través de las conferencias y los ensayos de los investigadores franceses como Abel-
François Villemain (1790-1870) y Jean Jacques Ampère (1800-1864), a quienes se 
consideran como los verdaderos padres de la literatura comparada. En la primera mitad 
del siglo XIX o sea hacia 1828-29 Abel-François Villemain comenzó a usar la expresión 
de la literatura comparada en sus cursos universitarios sobre literatura del siglo XVIII. 
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 […] Aristóteles en su Poética compara las diferentes artes (Aristóteles, Poética, 1447 a 16-
1448 b 2), los modos de imitación, la tragedia y la comedia, etc., y apoya en comparaciones una parte 
importante de los conceptos fundamentales de la obra. Por su parte, Platón, que no escribió un tratado de 
Poética, pero que hace una importante aportación a ella en diversos diálogos, también se había servido de 
la comparación para la explicación de los conceptos; por ejemplo, Platón compara de este modo, en el 
dialogo Ion, a los poetas inspirados con los poetas no aspirados y las obras escritas en momentos de 
inspiración con las obras no escritas en tales momentos (Platón, Ion, 534 a-535 a). Albaladejo 
Mayordomo, Tomás, “Poética, Literatura Comparada y análisis interdiscursivo”, en Acta poetica, México, 
29, 2, 2008, pp. 245-275. 
11 Vega, María José; Carbonell, Neus: Op. cit., pp. 21-23. 
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En 1840 Sainte-Beuve (1804-1869), uno de los fundadores de la crítica moderna, 
escribió un artículo sobre Jean Jacques Ampère, en el que utilizó la expresión de la 
Historia de la Literatura Comparada y en su segundo artículo, en el año 1868, prefirió 
sustituir el adjetivo “comparativa” por “comparada”. Pero esta literatura comparada 
difundida por Villemain y Sainte-Beuve no utilizaba ningún método científico y solo era 
una comparación entre los poetas de diferentes países. En los últimos años del siglo XIX 
la expresión poco a poco se decidió por los métodos y por las normas y se extendió por 
la mayoría de los países europeos y un poco después por los territorios lejanos como 
Estados Unidos y Japón.
12
 En 1897 se fundó la Cátedra de Literatura Comparada de la 
Universidad de Lyon y en 1910 la de la Sorbona y así algunos estudiosos reconocen el 
año 1897 como la fecha del nacimiento oficial de la literatura comparada.
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A pesar de las amplias transformaciones en este terreno y establecer la cátedra de 
la literatura comparada en algunas universidades de Francia y de Estados Unidos, hay 
que señalar que fue en las primeras décadas del siglo XX cuando se escribió el primer 
libro completo y científico sobre la literatura comparada. Su autor, Paul Van Tieghem, 
fue uno de los profesores más destacados de Literatura Comparada en Francia y en el 
mundo. También debemos destacar a sus contemporáneos como Fernand Baldenspreger, 
Paul Hazard, Jean-Marie Carré y Marius-Francois Guyard, quienes habían desempeñado 
un papel importante en la definición científica de la literatura comparada. También en 
1900, Louis Paul Betz publicó la primera bibliografía de literatura comparada y así a 
finales del siglo XIX y a principios del siglo XX ya el comparatismo se presentaba como 
un fenómeno institucional múltiple que incluía bibliografías, congresos, revistas y 
cátedras. Gracias a este conjunto de intentos se conformó la primera escuela comparada 
en el mundo, es decir, la escuela comparada de Francia, la misma que poco a poco se 
extendió por muchos países europeos y hasta la mitad del siglo XX fue la única escuela 
                                                             
12
 Joseth, François, “Chashm andaz-e tarij-e adabiyat-e tahqiqi (Panorama de la historia de la 
literatura comparada)”, traducción persa de Ali Reza Anushirvani, en Faslname adabiyat-e tahqiqi 
(Revista trimestral de la literatura comparada), 3, 2008, pp. 37-60. 
13 Vega, María José; Carbonell, Neus: Op. cit., p. 14. 
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comparada en el mundo. De todas formas es muy difícil encontrar una fecha exacta para 
la aparición de la literatura comparada.
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En la escuela francesa la literatura comparada se había establecido sobre dos 
bases:  
Primera: la lengua de las literaturas comparadas ha de ser diferente. 
Segunda: debe haber “relaciones” históricas entre las literaturas.  
Los teóricos franceses presentaban la literatura comparada como una rama de la 
historia de la literatura y en su opinión el deber de un investigador en este campo era la 
revisión de las relaciones literarias entre diferentes culturas. Esta escuela, influida por el 
positivismo del siglo XIX en Europa, enfatizaba en presentar los documentos históricos 
y mencionaba que en cualquier estudio comparativo la condición más importante era la 
existencia de las “relaciones” históricas.15 
En 1958 René Wellek, crítico y teórico norteamericano de origen checo y nacido 
en Viena, criticó duramente la escuela francesa y así apareció la escuela americana de la 
literatura comparada. Gran parte de las críticas de Wellek se dirigían hacia el enfoque 
histórico de la escuela francesa. En la escuela americana, en contraposición a la 
francesa, no se tenían en cuenta las relaciones entre diferentes literaturas ni la base de 
estudios de influencia. En esta escuela lo importante y lo fundamental era la 
“semejanza”. Esta misma “semejanza” causó la creación de la comparación entre la 
Literatura y otras ciencias como Bellas Artes (escultura, arquitectura, música,…), 
Historia, Filosofía, Filología, Sociología, etc. En la escuela americana la literatura 
comparada había sido vinculada con la crítica moderna y estaba estrechamente 
relacionada con otras ciencias humanas. Desde el punto de vista de los investigadores de 
esta escuela, los fenómenos, y los movimientos y las escuelas literarias no se limitan ni 
al espacio ni a la lengua. Una investigación comparativa no se debe limitar a las 
                                                             
14 Zarrin Kub, Abd-ol Hosein, Ashnai ba Naqd-e Adabi (Conocimiento de la crítica literaria), 
Teherán, Sojan, 1998, pp. 180-181.; Hadidi, Yavad, “Adabiyat Tahqiqi, Peydayesh va Gostaresh-e Aan 
(La literatura comparada: aparición y desarrollo)”, en Mayale daneshkadeh Adabiyat va Olum-e Ensai-e 
Mashad (La revista de Facultad de Literatura y Humanidades de Mashad), 4, 1973, pp. 685-709. 
15 Anushirvani, Ali Reza, “Zarurat-e adabiyat-e tatbiqi dar Irán (La necesidad de la literatura 
comparada en Irán)”, en Adabiyat-e tatbiqi (La literatura comparada), 1, 2011, pp. 12-26 
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relaciones históricas, porque hay muchas semejanzas entre obras literarias valiosas en 
diferentes lenguas y en diferentes literaturas que no han tenido ninguna vinculación 
histórica. Por tanto, no se puede limitar la literatura dentro de las fronteras de la historia 
de la literatura ni separarla de la literatura contemporánea ni de la crítica literaria. Según 
todas las definiciones presentadas por los estudiosos de la escuela americana sobre la 
literatura comparada se puede concluir que dicha literatura comparada americana se trata 
más de una crítica literaria que de un estudio histórico de los fenómenos literarios.
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A parte de las referencias cronológicas sobre la fecha del nacimiento de la 
literatura comparada es imprescindible ahondar algo más en dicha disciplina. A pesar de 
que ha sido desde sus inicios una disciplina polémica y difícil de explicar y existen sobre 
ella diferentes concepciones por parte de los estudiosos, a continuación trataremos de 
explicarla mencionando algunos puntos de vista diferentes. 
Donald Thomas Campbell (1916-1996), psicólogo y experto en la metodología 
de las ciencias sociales, también cree que todas las evaluaciones son el fruto de la 
comparación.
17
 Es posible que al principio esta afirmación parezca un poco exagerada 
pero deliberando un poco se puede observar que el papel de la comparación en nuestro 
conocimiento es mucho más importante de lo que pensamos. Quizá Campbell quería 
recordar la importancia de la comparación en el proceso del conocimiento y del 
aprendizaje, y que comparar es un procedimiento racional básico en la obtención de 
conocimientos, es decir, algo necesario para el conocimiento y, por consiguiente, para 
las distintas ciencias o disciplinas. Se puede observar una mayor presencia del elemento 
de la comparación en los estudios comparativos. En una simple definición se puede 
expresar que una investigación comparativa es la comparación de dos o más fenómenos 
o conceptos existentes dentro de dos contextos distintos, y la constitución de este 
componente comparativo del conocimiento se establece tanto en la semejanza como en 
la diferencia entre los distintos objetos y sus agrupamientos. Por otra parte, dándose 
cuenta de la ampliación y de la variedad de los conceptos en diferentes ramas y la 
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variación de los contextos, los estudios comparativos pueden ser muy variables. Pero 
todos tienen algo en común: el papel principal de “la comparación”. Y el resultado de 
tales estudios es llegar a un conocimiento más completo sobre los conceptos indagados y 
crear una nueva dimensión comunicativa. 
En el campo de la literatura, el componente comparativo se ha expresado de 
diferentes formas. En este sentido lo que define a la literatura comparada “es el estudio 
interrelacionado de dos o más literaturas en términos de influencias, de temas y motivos, 
las convenciones y las formas literarias, etc.”18  
La literatura comparada incluye un modo de estudiar la literatura favoreciendo 
una mejor calificación del fenómeno literario y mostrando otras perspectivas más 
exhaustivas y complejas de textos literarios comparando los sistemas literarios, los 
géneros, los estilos, los autores, las obras, los contextos de producción y de recepción.
19
 
Sobre la definición de la literatura comparada hay diversos puntos de vista y a 
continuación mencionamos algunos de ellos. 
En la parte de la presentación del libro ¿Qué es literatura comparada? 
Impresiones actuales, José Luis Martin Suárez explica la dicha expresión de esta 
manera: 
La literatura comparada, en sentido amplio, es una práctica hermenéutica (Técnica o 
método de interpretación de textos) que se encarga del estudio de la literatura a 
través de las culturas, una propuesta de carácter interdisciplinario que encamina su 
interés especifico a establecer los elementos de relación entre manifestaciones 
literarias a través del tiempo, y del espacio. Por otra parte, esta perspectiva de estudio 
del texto literario resulta una aportación primordial para quienes se acercan a la 
creación literaria desde las orillas ya del creador, o del crítico o de quien se dedica a 
la traducción. En suma, la literatura comparada parte de concebir tal hacer como una 
vía fundamental de comprensión, variación o ampliación de la realidad, un enfoque 
sugerente, creativo, para quienes buscan una formación rigurosa desde una 
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perspectiva abierta, no siempre presente en los actuales estudios del área 
humanística. 
La literatura comparada es el estudio de la literatura mas allá de las fronteras de un 
país particular y el estudio de las relaciones entre la literatura y otras aéreas de 
conocimiento o de opinión, como las artes (pintura, escultura, arquitectura, música), 
la filosofía, la historia, las ciencias sociales (política, economía, sociología), las 
ciencias naturales, la religión; esto es: la realidad y sus múltiples facetas, la 
comparación de una literatura con otra u otras y la comparación de la literatura con 
otros ámbitos de la expresión humana. Más aun (y en esto sigo a Remak) la función 
de la literatura comparada es dar a los investigadores, profesores, estudiantes y 
lectores en general, una comprensión mejor y más comprehensiva de la literatura 
como un todo, y no como una versión fragmentaria. Esto se lograra si además de 
relacionar entre sí distintas literaturas se relaciona también este hacer cultural con 
otras esferas del conocimiento y de la actividad humana, especialmente con los 
campos artísticos ideológicos, esto es, si se amplía la investigación de la literatura 
considerando espacio geográfico, tiempo histórico y modalidades discursivas y 
genéricas.20 
 María José Vega en La literatura comparada: principios y métodos alude a la 
teoría de Benedetto Croce. Según este último, la literatura comparada como un estudio 
literario utiliza el método comparativo, el cual es solo un método de investigación y de 
indagación y por esta razón no es capaz de determinar los límites de un área de estudio. 
En otra parte de su explicación expresa la existencia de otra definición y cree que quizá 
sería más correcta y más exhaustiva, declarándola así: 
Hay otra definición que parecería más correcta, tanto porque tiene a la tradición 
histórica de su lado como porque es evidente que la designación de literatura 
comparada ha sido acuñada sobre el modelo de la lingüística comparada. Esta 
definición es la siguiente: “la literatura comparada explora e investiga las ideas y los 
temas literarios; persigue sus alteraciones, desarrollos y diferencias reciprocas en 
distintas literaturas. Por tanto, si se relee la definición propuesta por Max Koch en las 
declaraciones programáticas de su Zeitschrift für vergleichende Literaturgeschichte 
(primera serie, I, 1886), se encuentra la afirmación siguiente: “la literatura 
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comparada debe rastrear el desarrollo de las ideas y las formas y la transformación 
constante de temas similares o conexos en las literaturas del pasado y del presente, y 
debe igualmente descubrir las influencias de una literatura sobre otra en su relación 
mutua. Todo esto está implicado en el nombre.
21
 
En otra parte de su libro, Vega cita varias definiciones y concepciones sobre la 
literatura comparada de Charles Mills Gayley: 
La literatura comparada es, en primer lugar, un campo de investigación, el de las 
relaciones literarias entre las distintas nacionalidades, y el estudio de los préstamos, 
imitaciones y adaptaciones internacionales. Reconocer la incidencia de tales 
relaciones en el desarrollo nacional es de vital importancia, tanto social como 
literaria. 
La atención a las relaciones literarias es, por supuesto, la consecuencia del estudio de 
las literaturas como fenómenos nacionales: viene, en primer lugar, la historia de cada 
literatura; después, las relaciones históricas entre literaturas; éstas, a su vez, 
conducen naturalmente a la síntesis de la literatura como unidad. La premisa 
operativa del estudioso de la literatura comparada hoy es que la literatura constituye 
un medio integral y distinto de pensamiento, una expresión institucional común de la 
humanidad, diferenciada, ciertamente, por las condiciones sociales del individuo, por 
las influencias, restricciones y oportunidades raciales, históricas, culturales y 
lingüísticas, pero que, independientemente del tiempo o del aspecto, está alentada 
por las necesidades y aspiraciones comunes del hombre: nace y surge de facultades 
comunes, tanto psicológicas como fisiológicas, y obedece a leyes comunes de 
materia y modo de la humanidad individual y social. […] 
[…] La literatura comparada, dicen algunos, no es un objeto, ni una teoría, sino un 
método de estudio. Entre los antiguos, consistía en la práctica de emparejar autores 
_Virgilio y Homero, Terencio y Menandro, Terencio y Plauto_ para determinar su 
excelencia relativa…. […] Para otros, el método comparativo significa el intento de 
obtener por inducción, de una variedad suficiente de instancias, las características, 
marcas distintivas, principios e incluso leyes de la forma, movimiento, género o 
literatura en discusión.22 
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Hadi Nazari Monzam, experto iraní en el campo de la literatura comparada, en 
“Adabiyat-e Tahqiqi: Tarif va Zaminehaye Payuhesh (La literatura comparada: definiciones y 
campos de investigación)” alude a las palabras de J. M. Carriére, el comparatista francés, 
que ha expresado en una introducción sobre el libro de M. F. Guyard:  
La literatura comparada es una rama de la historia de la literatura que se dedica al 
estudio de las vinculaciones entre los pensamientos internacionales y las relaciones 
reales entre Byron y Pouchkine y Goethe y Carlyle,… De esta forma, el objeto de la 
literatura comparada es buscar la unión entre las obras literarias y los escritores de 
diferentes naciones y descubrir sus fuentes inspiradoras. La literatura comparada no 
se dedica al estudio del valor artístico de las obras literarias sino se fija más en las 




Como conclusión se puede afirmar que la teoría de la literatura comparada es una 
teoría nueva, puesto que se dedica al estudio de las relaciones literarias internacionales, a 
la migración de los pensamientos y a las relaciones existentes entre la literatura y otras 
artes. En resumen, la literatura comparada, consiste en el estudio de la literatura de una 
nación y de su relación con la de otras naciones, la revisión del estado de dicha relación 
y la influencia mutua; se trata de una forma de conocimiento y enseñanza haciendo 
transcender la historia de las ideas, los intercambios nacionales, las perspectivas 
comunes, los horizontes interculturales, los conocimientos estéticos, sociales, políticos e 
históricos. Hay que decir que en realidad siempre se han expresado diferentes conceptos 
y definiciones sobre la literatura comparada pero los comparatistas contemporáneos 
creen que la filosofía de la literatura comparada se ha establecido en el estudio de la 
literatura fuera de las fronteras lingüísticas, geográficas o interdisciplinarias. A través 
del estudio comparativo se puede entender los puntos comunes del pensamiento humano 
y de esta manera se puede observar cómo una idea propuesta por un sabio o un poeta en 
un país se expresa de otra forma en otro país, por otro sabio o poeta.  
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Hoy en día “la literatura comparada se ha convertido en una de las disciplinas”24 
más importantes y considerables en el campo de los estudios literarios, recorriendo su 
etapa de florecimiento y se puede buscar el motivo de este florecimiento y acogida en el 
desarrollo de las vinculaciones culturales y literarias de las naciones, en la atención más 
profunda a la literatura mundial, en el fin de la etapa de aislamiento cultural y 
finalmente, en el comienzo de la tecnología de la comunicación. 
1.1.2  Los objetivos y la importancia de las investigaciones comparativas 
En el campo del estudio de la literatura comparada y sobre sus objetivos nos 
encontramos con diferentes preguntas: 
-¿Por qué hay que comparar la literatura de una nación con la de otra u otras 
naciones? 
-¿Cuál es el objeto de la comparación? 
-¿La comparación es el objeto en sí o es una herramienta para lograr los 
objetivos científicos y cognitivos? 
-¿Por qué se debe comparar la literatura con otras artes como música, pintura, 
filosofía, etc.? 
Para responder a estas preguntas hay que señalar que la literatura comparada es 
una de las ramas de las ciencias humanas cuya importancia está creciendo por varias 
razones: 
1. La literatura comparada, en sí, es una disciplina trasnacional y intercultural, 
por lo tanto es un campo adecuado para crear y desarrollar las relaciones y 
interacciones interculturales. 
2. Este desarrollo conlleva un mejor conocimiento sobre otras literaturas cuya 
consecuencia es acceder a una comprensión. 
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3. La literatura comparada afirma que los pensamientos humanos en el fondo 
llegan a una fuente común y a pesar de las diferencias secundarias, entre 
ellos hay un parentesco. Por ejemplo, el ser humano en cualquier parte del 
mundo se enamora pero este amor no se expresa de la misma manera. Así 
que la comparación de las obras literarias puede ayudar al entendimiento 
entre diferentes naciones describiendo los sentimientos comunes. 
4. La literatura comparada provoca una amplia perspectiva y una tolerancia, 
reduciendo los dogmas étnicos, recorriendo las fronteras lingüísticas, 
políticas y geográficas enfatizando en las semejanzas tanto culturales como 
humanas entre diversas naciones. Incluso, el conocimiento de las 
diferencias interculturales se refuerza un respeto mutuo sobre las creencias 
y los valores de cada uno. 
5. La literatura comparada nos facilita un mejor conocimiento de nosotros 
mismos a través de otras naciones. 
En general y en un concepto más amplio se puede decir que la literatura 
comparada como cualquiera ciencia consiste en establecer los objetivos epistemológicos 
y si no cumple estos objetivos se tendrá que enfrentar a su propia desaparición. Dichos 
objetivos nos ayudan a conseguir las reglas dominantes sobre las diferentes renovaciones 
en cada etapa literaria, nos muestran las características de cada época y nos 
proporcionan la evolución de los fenómenos literarios. 
Para completar este tema citaremos un fragmento del libro La literatura 
comparada: principios y métodos expresando algunas teorías: 
[…] En 1896, el profesor Marsh lo formuló de este modo: “la verdadera tarea de la 
literatura comparada es examinar los fenómenos literarios como un todo, 
compararlos e inquirir sus causas”. La misma solidaridad de materia estaba implícita 
en la definición de Possnett, que era anterior en diez años, y en la de Matthew 
Arnold, veinte años antes: “la critica (y la critica abarca la comparación histórica y 
lógica) que realmente me interesa, la critica que puede auxiliarnos en el futuro, es la 
critica que considera a Europa como una entidad con fines espirituales e 
intelectuales, como una gran confederación destinada a una acción común y que 
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trabaja para obtener un resultado común, y cuyos miembros conocen la antigüedad 
griega, romana y oriental y se conocen también mutuamente. 
[…] Possnett anuncia que el objeto de la investigación comparatista son los aspectos 
internos y externos del crecimiento literario; y, al aceptar como principios del 
crecimiento literario la profundización y ampliación crecientes de la personalidad 
con el desarrollo de la unidad social en la que se sitúa el individuo, este autor detecta 
que también en el medio literario se produce una diferenciación a partir de la 
primitiva homogeneidad de un arte comunal, así como una individualización gradual 
de la ocasión literaria en cuestión literaria y una evolución de las formas literarias. 
[…] Baldensperger creía que la literatura comparada conduciría hacia un “nuevo 
humanismo”. Otros consideraron que la literatura comparada era el instrumento para 
despertar la admiración por los productos espirituales de otros pueblos y que, por 
tanto, era una contribución a la paz mundial. 
[…] La literatura comparada ha de tener aquí una función crucial, puesto que puede 
dilucidar la relación entre la función poética y la referencial en textos de culturas 
diferentes, puede proveer un espectro de las funciones sociales de la literatura, y 
enriquecer así nuestra concepción sobre su justificación social. 
Guyard afirmó, con cierta modestia, que la literatura comparada “se encuentra en las 
fronteras”, “supervisa los intercambios” y “las relaciones literarias internacionales”, 
aunque el primer objeto de estudio que propone consiste en “los agentes del 
cosmopolitismo”. Pichois y Rousseau, ya más ambiciosos, sugieren “interpretaciones 
sintéticas de fenómenos literarios interculturales o interlingüísticos… como una 
función específica del espíritu humano”. Remak quiere ofrecer “un entendimiento 
mayor y mejor de la literatura como totalidad” con la finalidad de “ver más allá de 
los confines de un país concreto”, sentimiento que encontró eco en las palabras de 
Aldridge, quien buscaba “perspectivas más amplias” con que “ver más allá de los 
limites estrechos de las fronteras nacionales”.25 
Podemos concluir que el objeto de la literatura comparada es la comparación 
entre conceptos específicos existentes dentro de los diferentes estratos históricos y 
geográficos, aquellos conceptos que se han reflejado en las obras de los pensadores. En 
otras palabras, su objeto no sólo es expresar las influencias sino encontrar la situación de 
los conceptos literarios en diferentes espacios y tiempos. Así se puede conocer mejor los 
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conceptos encontrados. La consecuencia de las indagaciones comparativas es el 
conocimiento más profundo de los contextos, el nuevo análisis sobre los diferentes 
pensamientos y una nueva etapa en presentar la existencia de homogeneidad de los 
pensamientos entre los pensadores del mundo; también proporciona un buen ámbito para 
acceder a mejores conocimientos e informaciones sobre el pensamiento y la cultura de 
diferentes naciones. 
Respecto a este asunto aludimos a la defenisión de “comparación” mencionada 
por Tomás Albaladejo en “Literatura comparada y clases de discursos. El análisis 
interdiscursivo: Textos literarios y forales de Castilla y de Portugal”: 
La comparación es uno de los fundamentos del conocimiento general y del 
conocimiento literario. Tanto en la vida cotidiana como en diferentes campos del 
conocimiento, la realidad no es conocida de la manera más completa posible si no es 
porque comparamos con lo que ya conocemos aquello que intentamos conocer y 
explicar; además, comparar nos permite, a partir de las semejanzas y las diferencias, 
tener presente el objeto del conocimiento en toda su complejidad, en la medida en 
que nos acerca a aspectos del mismo que de otro modo podrían quedar ocultos a 
nuestra comprensión. La determinación de los elementos semejantes y de los 
elementos diferentes en el conjunto de los objetos de la comparación es una 
operación que hace posible el establecimiento de lo que comparten los objetos y la 
configuración de uno o varios troncos comunes, y asimismo de aquello que los 
diferencia, con la determinación de las correspondientes ramificaciones.26 
Necesitamos a la literatura comparada para conocernos a nosotros mismos y 
presentarnos a otros. Es un puente que une diferentes culturas y pueblos y saca a la luz 
nuevos caminos de interacciones culturales dirigiendo a la sociedad hacia determinadas 
normas estéticas y morales, las cuales indican la naturaleza comunicativa de la literatura. 
Por otra parte empuja las limitadas fronteras de la literatura nacional a las ilimitadas 
fronteras de la literatura mundial, facilitando así el crecimiento de los pensamientos 
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nacionales y las interacciones culturales en un ámbito global y abriendo una nueva 
ventana para observar el mundo. 
1.1.3.  Los diferentes métodos de la investigación comparativa
27
 
En la literatura comparada el método de la investigación es muy semejante al de 
la literatura nacional. El investigador de dicha disciplina, como el de la literatura 
nacional, en su análisis puede usar los diferentes enfoques de la crítica literaria
28
. La 
diferencia entre estos dos estudios es en el área de la investigación, es decir, el ámbito de 
los estudios del investigador de la literatura comparada es más amplio y va más allá de 
las fronteras geográficas, lingüísticas, nacionales y culturales. Se puede dividir esta área 
en seis partes: 
1. Las relaciones literarias. 
1.1. Las influencias literarias.  
En este campo se puede indagar las influencias literarias de diferentes maneras. 
Algunas veces se puede hablar sobre la influencia de un autor sobre otro u otros de otra 
cultura o, al contrario, sobre la influencia de unos autores en otro de otra cultura, como 
la influencia de Ralph Waldo Emerson (escritor, filósofo y poeta estadounidense) en 
Jean de La Fontaine (fabulista francés), la influencia de Ovidio, Virgilio y Horacio (los 
poetas latinos) en Dante (poeta italiano) o la influencia de Mil y una noches, Calila y 
Dimna en la literatura de muchos autores del mundo. Las influencias literarias pueden 
surgir directa, sin ningún intermediario, o indirectamente y por medio de diferentes 
intermediarios. En la influencia directa el autor se ve influido por otros autores 
estudiando sus obras en la lengua original. La influencia indirecta, a menudo, surge por 
la traducción. El descubrimiento de la fuente de inspiración y el tipo de influencia en el 
autor son otros temas investigados en esta parte de las investigaciones de la literatura 
comparada. La calidad de la traducción, la fama del autor en la cultura de origen y en la 
                                                             
27
 Anushirvani, Ali Reza: Op, cit., p. 17.; Villegas, Irlanda; Reyes, David; Rojas Ramírez, Carlos: 
Op. cit., p. 11. 
28 Martín Jiménez, Alfonso, “Literatura General y ‘Literatura Comparada’: la comparación como 
método de la Crítica Literaria”, en Castilla. Estudios de Literatura, 23, 1998, pp. 129-150. 
28 
 
literatura universal, la situación social, histórica, política y cultural del país destinatario 
o incluso la editorial de dicha traducción son de suma  importancia y de muy efectivos. 
1.2. Las semejanzas y la imitación literaria.  
Se trata de un tema muy extenso. Algunas veces entre dos o más obras literarias 
se puede observar muchas semejanzas a pesar de la falta de relación histórica y 
cronológica entre los autores. Es posible que estas semejanzas se deban a una misma 
estructura entre diferentes naciones; ya que algunos temas como la vida y la muerte, la 
justicia, la venganza, el amor, la inmortalidad, el misticismo, etc., son los temas 
universales, por eso tienen semejanzas apariciones en las literaturas de diferentes 
naciones. 
El estudio de la imitación literaria es otro de los aspectos de las investigaciones 
de esta área. La imitación, en realidad, es un tipo de afectación o un comentario por los 
que el autor, interpretando la obra de otro o imitándola, recrea una nueva obra en la que 
se puede buscar las huellas de la obra original. 
2. Escuelas, períodos y movimientos literarios.  
Esta área facilita al investigador el estudio de la aparición y evolución de cada 
escuela literaria en Oriente y Occidente y evalúe las influencias de distintas naciones. 
3. Los géneros literarios. 
No todos los géneros literarios son universales, lo que significa que los géneros 
literarios han surgido en situaciones especiales y en ámbitos socio-culturales y se han 
ido transformando en diferentes tiempos o espacios. En realidad la crítica de los géneros 







4. Los temas y el carácter. 
En las obras literarias de diferentes pueblos se puede estudiar diferentes temas 
como la filosofía de la muerte y de la vida, la justicia, el amor, el heroísmo, la vida 
eterna, el destino, etc., empleando los métodos comparativos
29
. 
El carácter alude a los caracteres simbólicos existentes en cada literatura, los 
cuales son signos de unas características especiales. Estos caracteres son de diferentes 
tipos como místicos, históricos o imaginarios, manifestando los valores abstractos de 
una sociedad o una cultura, yendo más allá de las fronteras nacionales y convirtiéndose 
en un símbolo o una metáfora en la literatura. 
5. La literatura comparada y otras artes. 
Se creía que había que comparar la literatura con otras artes y por ello añadieron 
el estudio interdisciplinario a las aéreas del estudio de las que se había ocupado la 
literatura comparada. Por esta teoría, el campo de estudio de la literatura comparada que 
hasta aquel momento solo se había limitado a estudios interculturales desarrolló y 
consistió en el estudio de la relación de la literatura con otras ramas de las ciencias 
humanas. Destaca en este ámbito la transferencia crítico-metodológica que Antonio 
García Berrio hace del análisis literario al análisis pictórico
30
. 
6. La literatura comparada y la traducción. 
“La íntima relación entre la literatura comparada y la traducción no ha pasado 
nunca desapercibida al comparatista”31. En estos estudios la indagación sobre el papel 
del traductor y el de las diferencias culturales son de suma importancia. En este sentido 
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 De gran importancia para la tematología comparatista son las aportaciones de David Pujante en 
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el investigador de la literatura comparada averigua los factores sociales, culturales y 
políticos que influyen en el traductor.  
7. Nuevos caminos de la literatura comparada. 
La evolución de los estudios de literatura comparada ha llevado a incluir 
relaciones con otros espacios de la actividad humana de la creación literaria, lo que ha 
permitido la profundización en las relaciones entre discursos desde un planteamiento 
comparatista como es el que ofrece el análisis interdiscursivo
32
. Hemos de destacar la 
transferencia llevada a cabo por Antonio García Berrio, a la que anteriormente nos 
hemos referido. 
La relación con la cultura amplía las perspectivas y la metodología de la 
literatura comparada. David Pujante escribe: 
Sin duda un denominador común a cualquier estudio comparativo moderno es el de 
la inserción del discurso literario en discursos culturales más amplios. La petición de 
globalidad en estos estudios no solo rompe con el eurocentrismo tradicional de los 
estudios comparados, insertándose en la realidad multicultural y multilingüe del 
mundo moderno, sino que incorpora al propio hecho comparativo ámbitos que 
parecían ajenos y que ya no pueden serlo por más tiempo.33  
La relación entre literatura y cultura potencia la dimensión comparada de las 
perspectivas de análisis literario. 
Para concluir aludimos a la teoría de Tomás Albaladejo mencionada en 
“Literatura comparada y clases de discursos. El análisis interdiscursivo: Textos literarios y 
forales de Castilla y de Portugal”: 
La comparación es imprescindible en el estudio de la literatura; unas veces se hace 
de manera expresa y otras veces está presente en estudios que no son explícitamente 
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comparatista, Op. cit., p. 21. 
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comparatistas pero que cuentan con la comparación como instrumento de análisis y 
explicación del objeto de estudio. […] 
[…] La comparación de los discursos por medio del análisis interdiscursivo 
contribuye a la construcción de la literatura comparada y, por tanto, a la 
profundización en el conocimiento de la literatura; esta comparación se hace 
atendiendo especialmente a las diferencias y semejanzas entre los discursos en 
diferentes lenguas o en la misma lengua.34 
1.2. La literatura comparada en España 
Según las explicaciones anteriores, la literatura comparada apareció en el siglo 
XIX en Europa pero al hablar del surgimiento de dicha disciplina en España, hay que 
referirse a las dos últimas décadas del siglo XX. Se puede buscar la razón de este retraso 
en las causas históricas, porque dicho país, en comparación con otros países europeos, 
en muchos sentidos y sobre todo en los acontecimientos culturales supranacionales, ha 
ido al margen.
35
 La consecuencia de dicho aislamiento fue la falta de estudios sobre la 
naturaleza, fines y métodos del comparatismo en español, realizados por los primeros 
defensores de la literatura comparada. Tampoco era posible profundizar en español, 




Si bien, antes de esta fecha los estudios literarios españoles coincidían con la 
literatura comparada en muchas de sus inquietudes, siempre habían incluido sus 
reflexiones en otros ámbitos del saber, como la estética o la historia literaria.37  
Por ejemplo, se puede mencionar a Dámaso Alonso por establecer las 
comparaciones y relaciones entre distintas literaturas y entre la literatura y otras artes en 
su obra Poesía española: Ensayo de métodos y límites estilísticos (1950) o a Menéndez 
Pelayo por su interés en “dividir el estudio de la historia literaria en cinco disciplinas: 
literatura hispano-latina, literatura hispano-semítica, literatura hispana-americana, 
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literatura catalana y literatura galaico-portuguesa”38. Además debemos tener en cuenta la 
aportación de Emilio Orozco al estudio de la relación entre la literatura y otras artes. 
Parece ser que la literatura comparada como disciplina en el panorama literario español 
ha experimentado un incuestionable empuje en los años noventa, debido a la influencia 
de los estudios aplicados. Dichos estudios entraron en el campo literario español a través 
de las traducciones que se realizaron de los manuales de los franceses como Etiemble 
(1974), Pichois, Rousseau (1967), Brunel y Chevrel (1989) y de los alemanes como 
Schmeling (1981), Weisstein (1968), Koppen (1963-1987). Aparte de los estudios 
mencionados, también se puede indicar los manuales de Romero López (1998) y Vega y 
Carbonell (1998), cuyos contenidos están en castellano, facilitando el acceso a textos 
fundamentales de algunos expertos como Wellek y Remark para consultar y enseñar. 
Además, por medio de dichos manuales se puede acceder fácilmente a la metodología y 
teoría de la literatura comparada y a las novedades que se estaban realizando en esta 
área. Pero aparte de todos estos estudios, se puede aludir a los primeros representantes 
de la literatura comparada en España. 
Alejandro Cionarescu, de origen rumano residente en España, es la primera 
figura destacada en dicha área. Publicó dos obras importantes en español, las cuales 
durante muchos años fueron las únicas escritas sobre la literatura comparada: Estudios 
de literatura española y comparada (1954) y Principios de literatura comparada 
(1964). Antonio Prieto es otra figura que según Pulido Tirado:  
En 1966 […] reflexiona “Sobre literatura comparada” partiendo de la confrontación 
de Mateo Alemán y Svevo y defendiendo un comparatismo amplio que conlleva 
implícito el rechazo del frío comparatismo de las estadísticas y la erudición aunque 
reconoce que la metodología, los conceptos e incluso la historia de la literatura 
comparada “transcurren de un modo tangencial” al método, conceptos e historia de la 
literatura.39 
Moreno Báez es otro estudioso español en dicho campo, quien en 1971 hizo El 
nuevo comparatismo partiendo del estudio de las obras de arte plásticas o musicales. En 
su estudio dedicó a averiguar lo que tenían en común las obras plásticas, musicales y 
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literarias. Y por fin, Claudio Guillén, cuya llegada a España en 1983 y su agregación a la 
Universidad Autónoma de Barcelona influyó mucho en el comparatismo hispánico. 
Cabe mencionar que su participación en la Sociedad Española de Literatura General y 
Comparada (SELGC) entre los años 80 y 90 desempeñaron un papel importante en 
atraer a muchos investigadores españoles hacia dicha disciplina. A esta lista hay que 
añadir sus tres obras más importantes sobre la literatura comparada: Entre lo uno y lo 
diverso. Introducción a la literatura comparada (1985), Teoría de la historia literaria 
(1989) y Múltiples moradas. Ensayo de literatura comparada (1998).
 40
 
Sobre la entrada de la literatura comparada en España, Claudio Guillén en una 
entrevista concedida al diario El País, titulado “Claudio Guillén incorporará los estudios 
de la Literatura Comparada a la universidad española”, expresa: 
Creo que es justo que el estudio de la Literatura Comparada entre en España por 
Barcelona, por Cataluña. La vinculación de Barcelona con Europa, a través de los 
siglos, ha sido constante. También es importante su capacidad de innovación 
intelectual y artística en este siglo. Su europeización, ha sido evidente. Por otra parte 
también es justo que este estudio de la Literatura Comparada se inicie en este 
momento de la historia del país. Mi decisión tiene que ver, evidentemente, con este 
estado de esperanza. Sé que es difícil entrar en un sistema universitario en el que no 
te has formado, pero vale la pena intentarlo. Quiero quedarme definitivamente en 
España, pero desconozco, sin embargo, si ello será posible. Mi definitivo 
asentamiento en Barcelona, ciudad en la que quiero a residir, dependerá, 
principalmente, del interés que demuestren por la Literatura Comparada. No me he 
despedido de Harvard, y he optado por acogerme a una excedencia temporal.  
[…] “La Literatura Comparada”, añade Claudio Guillén, “no ha existido en España 
como disciplina, como tema de doctorado. En España la enseñanza de la literatura 
siempre ha dependido de las lenguas nacionales. Ha habido un cierto narcisismo 
cultural. Una obsesión de los españoles por el problema de España. Ello hace que los 
estudios españoles hayan pecado de lo que el estudioso alemán Spitzer llamó 
hispanocentrismo español. Este hispanocentrismo ha sido evidente, tanto que no se 
podía hacer Literatura Comparada hasta que no hubiera un estudio de las filologías 
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modernas, y este estudio -de la filología inglesa, francesa o italiana- se da aquí sólo 
desde hace pocos años.
41
 
En este sentido también podemos aludir a las palabras de David Pujante sobre la 
literatura comparada en España: 
La literatura comparada en España tiene un particular perfil que solo puede 
explicarse por medio de la historia de la disciplina en la universidad española durante 
las últimas décadas. En España existe, y es el único país europeo donde así sucede, 
un área y una especialidad con la denominación de Teoría de la Literatura y 
Literatura Comparada. En realidad la literatura comparada es un añadido a lo que 
fue durante años un área denominada tan solo teoría de la literatura, una disciplina, 
esta última, que tuvo un importante asentamiento en España en los años 70, con una 
clara pretensión cientificista, apoyada en el importante desarrollo del estructuralismo 
lingüístico europeo, y entendiéndose principalmente en nuestro suelo la teoría 
literaria como una poética lingüística.42  
En la contribución española a la literatura comparada, se debe tener en cuenta a 
Fernando Lázaro Carreter, Claudio Guillén, Francisco López Estrada, Martín de Riquer, 
Carlos García Gual, Antonio García Berrio, María José Vega Ramos, Jordi Llovet, José 
María Pozuelo Yvancos, Darío Villanueva, Tomás Albaladejo, David Pujante, Francisco 
Chico Rico, Alfonso Martín Jiménez, Mercedes Rodríguez Pequeño, Fernando Cabo 
Aseguinolaza, Anxo Abuín, Enrique Baena, Juan Carlos Gómez Alonso, Francisco 
Javier Rodríguez Pequeño, María Amelia Fernández Rodríguez, José Manuel Cuesta 
Abad, Túa Blesa, Manuel Asensi, Iván Martín Cerezo, Mauro Jiménez Martínez y David 
Amezcua Gómez, entre otros. Dichos investigadores están renovando los estudios de 
literatura comparada por medio de análisis interdiscursivo, la crítica transferencial y la 
retórica cultural. 
Gracias a los estudios y las ideas de los investigadores españoles se creó el área 
de conocimiento de Teoría de la Literatura y Literatura Comparada en el sistema 
universitario español y los estudios de literatura comparada han sido considerados 
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materia universitaria habiendo pasado a formar parte de los estudios de Licenciatura y 
actualmente de los estudios de Grado, configurándose como Teoría de la literatura y 
Literatura Comparada. Dicha disciplina ha funcionado ya en algunas universidades 
como la Universidad Complutense de Madrid, la Universidad Autónoma de Barcelona, 
la Universidad Autónoma de Madrid, la Universidad de Oviedo, la Universidad de 
Valladolid, la Universidad de Salamanca, la Universidad de Sanatiago de Compostela, la 
Universidad de Murcia, la Universidad de Alicante, la Universidad de Granada y la 
Universidad de Málaga, entre otras.  
Además, existen en España asociaciones de literatura comparada como la 
Sociedad Española de Literatura General y Comparada (SELGYC) y la Asociación 
Española de Profesores de Teoría de la Literatura y Literatura Comparada (ASETEL), 
revistas como Exemplaria. Revista Internacional de literatura comparada, editada en la 
Universidad de Huelva y Tropelías editada en la Universidad de Zaragoza y dirigida por 
Túa Blesa, y la recientemente creada ACTIO NOVA. Revista de Teoría de la Literatura y 
Literatura Comparada, publicada por Ediciones de la Universidad Autónoma de Madrid 
y dirigida por Tomás Albaladejo y Juan Carlos Gómez Alonso. SELGYC se fundó en 
1974 y ha tenido un papel importante en la publicación de la revista 1616. Revista de 
Literatura General y Comparada y el Anuario de la SELGYC.
43
 
Para finalizar este apartado hemos recogido un fragmento del libro de Pulido 
Tirado: 
De todo esto se deduce que la literatura comparada en España existe, aunque el 
empuje definitivo no se ha producido hasta la década de los noventa. Predominan los 
estudios aplicados que atienden sobre todo a las relaciones de la literatura española 
con la clásica, la francesa, la inglesa, la italiana, la árabe o la hebrea; la periodización 
literaria, junto a la cuestión de los géneros y los temas, ocupa asimismo un lugar 
importante. El gran reto lo sigue constituyendo la teoría, escasamente tratada, parcela 
a la que habrá que atender con mayor detenimiento si queremos que la literatura 
comparada arraigue definitivamente en nuestro país.
44
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1.3. La literatura comparada en Irán 
Los estudios de literatura comparada en su forma moderna se remonta a hace un 
siglo, sin embargo, desde la aparición de la literatura han estado siempre presentes de 
distintas maneras tanto en la literatura universal como en la de Irán. Incluso se pueden 
observar  huellas de elementos comparativos en la Persia antiguo y encontrar algunas 
influencias mutuas entre la literatura persa y la literatura árabe. En la dinastía Abbasi, a 
pesar de no existir la denominación de la “literatura comparada”, en la práctica nos 
encontramos con los estudios comparativos realizados entre la literatura persa y la árabe 
y se cree que los eruditos persas y árabes desempeñaron un papel importante en iniciar la 
práctica de la literatura comparada en esta parte del mundo; aunque este comienzo no 
trataba los aspectos científicos y modernos de la literatura comparada y no podía ser 
denominado de esta forma.
45
 
Como anticipamos, la literatura comparada, en su concepto no científico, tiene 
una larga trayectoria tanto en el mundo como en Irán, pero cuando hablamos de la 
literatura comparada como una disciplina especializada y académica, es indudable que 
no goza de mucha antigüedad. En Irán, la primera cátedra de literatura comparada se 
fundó en 1939 en la Universidad de Teherán por la profesora Fatemeh Sayyah (1903-
1948). Ella fue la única profesora de la asignatura de Evaluación de la Literatura 
Extranjera, y después de su fallecimiento dicha asignatura fue eliminado por el director 
de la universidad. Después de su corta vida otras personas como Yavad Hadidi (1933-
2003), miembro del comité de Lengua y Literatura Francesa de la Universidad de 
Mashad y miembro de la Academia de Lengua y Literatura Persa, y Abol Hasan Nayafi 
(1930-2016), director del Comité de la Literatura Comparada y miembro de la Academia 
de la Lengua y Literatura Persas continuaron su trabajo. Todo ello contribuyó a que 
hacia 1968-1971, Nayafi implementara la asignatura de  Literatura Comparada en la 
Universidad de Isfahán y escribiera un texto muy breve titulado La Literatura 
Comparada, lo que supuso el primer texto impreso en lengua persa sobre la literatura 
comparada. Asimismo, Hadidi, cuando publicó la obra de Desde Saadi hasta Aragón, 
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presentó unos textos muy valiosos en el área de la literatura comparada de Irán y 
Europa. Él es una de las grandes figuras literarias en la literatura comparada de Irán, 
realizando un importante papel en la difusión de la literatura comparada en el Irán 
actual. Entre otros estudiosos iraníes se puede mencionar a Moytaba Minavi (1904-
1977), Abd ol- Hosein Zarrinkub (1923-1999), Josro Farshidvard (1930-2010), Hasan 
Honarmandi (1929-2003) y Mohammad Ali Eslami Nadushan (1926), quienes han 
dedicado sus estudios a la literatura comparada, pero al no existir una institución oficial 
o una asociación académica que pudiera reunir a todos los investigadores de este campo 
y proporcionar un ámbito adecuado para interacciones literarios nunca se estableció una 
vinculación entre ellos.
46
   
Podemos señalar que unas cuantas décadas antes de la Revolución Islámica de 
Irán, hacia 1939, en algunas de las universidades iraníes se presentaban las asignaturas 
tituladas Literatura Comparada pero por distintos motivos, como la falta de expertos, la 
ausencia de asignaturas de literatura comparada, la ausencia de una planificación eficaz, 
estas asignaturas no siguieron ofreciéndose y el tema de la literatura comparada cayó en 
el olvido. Durante aquel período la literatura comparada no existió como un grupo 
universitario independiente, no se formó ninguna institución académica y no se publicó 
ninguna revista especializada en esta área. En otras palabras, en el campo de la literatura 
comparada nunca se prepararon las tres condiciones básicas (grupo universitario, 
asociación académica y revista especializada) que fueron garantías de permanencia, 
ampliación y desarrollo de cada tipo de disciplina. Por todas estas razones, en Irán en el 
ámbito universitario, la literatura comparada, a pesar de la gran riqueza de la literatura 
persa, permanecía al margen de los estudios. 
Unos años después de la revolución, sobre todo en la última década, se 
difundieron discursos con el fin de dar una especialización a las disciplinas de las 
ciencias humanas y sobre todo de la literatura persa. Influidos por estos discursos, los 
miembros del Comité Académico de la Lengua y Literatura Persas de la Universidad de 
Shahid Bahonar de Kerman, empezaron a realizar sus investigaciones en este campo 
llegando a la conclusión de que se podía formar una disciplina denominada  Literatura 
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Comparada Persa-Árabe en los grados de máster y doctorado. Ellos creían que las 
naciones iraníes y árabes tenían estrechas relaciones en diferentes aspectos históricos, 
sociales, religiosos, culturales, políticos, geográficos, etc., que según  estudiosos 
europeos como Jean-Marie Carre y Paul Hazard se consideraban condiciones 
imprescindibles para comparar  las literaturas. Ellos creían que debía haber una 
vinculación histórica entre dos literaturas comparadas y sin esta relación la influencia 
sería imposible. 
Este fue el inicio de la aparición de otras actividades en otros centros 
universitarios del país. Por ejemplo, la Academia de la Lengua y Literatura Persas dio 
los primeros pasos publicando el primer número de una revista especializada sobre la 
literatura comparada, llamada Adabiyat-e tatbiqi (La literatura comparada). Asimismo, 
se realizaron varias comparaciones sobre los poemas clásicos y modernos como la 
realizada entre Sohrab Sepehri y Walt Whitman
47
, Ferdowsi y Homero
48
, Sanai y 
Dante
49
, Hafez y Goethe
50
, Mowlavi (Rumi) y Tolstoi
51
. 
A manera de breve conclusión se puede afirmar que la literatura comparada, 
como  disciplina, siendo muy joven en Irán no es muy reconocida, siendo dos los 
motivos fundamentales: por un lado el mal entendimiento del concepto de la palabra 
“comparación”, pues algunos creen que “comparación” es el objeto de esta disciplina, 
cuando la “comparación” es un método común a otras ramas de las ciencias humanas; y 
por el otro la pervivencia de esta disciplina, ya que durante las últimas décadas al igual 
que otras ciencias ha sufrido numerosas transformaciones vinculándose mucho más que 
antes con otras ciencias humanas. La consecuencia de estos cambios ha sido el 
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surgimiento de distintas teorías y filosofías sobre la literatura comparada, sobre las 
cuales en Irán no hay informaciones exhaustivas. Pero sin duda, durante los próximos 


















2. EL CONOCIMIENTO GENERAL SOBRE JUAN RUIZ, ARCIPRESTE 
DE HITA: OBRA Y PENSAMIENTO  
2.1. Biografía de Juan Ruiz, Arcipreste de Hita 
Juan Ruiz, Arcipreste de Hita, es un poeta español de mediados del siglo XIV y 
una de las figuras más importantes de la literatura castellana medieval, dotado de un 
lenguaje rico y una amplia cultura. Los datos biográficos existentes sobre este 
extraordinario autor, de carácter tanto atractivo como oscuro y misterioso, no son 
suficientes ni fidedignos, no pudiéndose concretar ni la fecha de su nacimiento ni la de 
su fallecimiento. Ni siquiera se puede saber con certeza su nombre ni su condición. 
Referente a todos estos temas existen diversas opiniones pero, pese a todo, a lo largo de 
su famosa obra el Libro de Buen Amor pueden encontrarse ciertos datos de su biografía 
personal; aunque por el carácter artístico, irónico y enigmático del Libro por un lado, y 
por su escritura de lengua tan antiguo por otro, la identidad real del relevante autor sigue 
siendo un misterio. Por ejemplo, podemos obtener alguna noticia de su nombre a partir 
de los siguientes versos: 
 Porque de todo bien es comienço e raíz 
Santa María Virgen, por end yo, Juan Rüiz, 
Acipreste de Fita, dello primero fiz 
cantar de los sus gozos siete, quë assí diz: (c. 19)52 
O en este otro pasaje: 
Yo Jöan Rüiz el sobre dicho acipreste de Hita, 
pero que mi coraçón de trobar nunca se quita, […] (c. 575 a,b)53  
También en el códice de Salamanca
54
se observa una frase que pone de 
manifiesto el nombre del autor del libro: “Este es el libro del Arcipreste de Hita, el qual 
compuso seyendo preso por mandado del Cardenal Don Gil, Arçobispo de Toledo”55. 
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Según investigaciones más autorizadas, parece ser que nació hacia finales del 
siglo XIII, concretamente hacia 1283 en una localidad llamada Alcalá. Algunos suponen 
que se trata de Alcalá de Henares de Madrid, y otros, que se trata de Alcalá la Real de 
Jaén.  
Miguel Ángel Pérez Priego, en su artículo “Arcipreste de Hita. El libro y su 
obra”, sostiene las siguientes tesis acerca de la existencia real de Juan Ruiz con estas 
palabras: 
La investigación de los últimos años, sin embargo, ha documentado su existencia real 
hacia 1330 (fecha de un documento toledano, en el que se menciona, entre los 
venerables prestes, a un “Johanne Roderici archipresbitero de Fita”, que actúa como 
primer testigo de una sentencia arbitral entre el arzobispo Gimeno de Luna y la 
cofradía de clérigos de Madrid y va perfilando su identidad como arcipreste 
vinculado a la diócesis de Toledo, con buena formación en cánones y teología, y 
amplios conocimientos musicales y literarios.56 
Se supone que el Arcipreste de Hita fue el tercer hijo de Arias González de 
Cisneros, caballero palentino que estuvo cautivo en la guerra de Granada y permaneció 
en prisión durante veinticinco años, al parecer en Benzayde (Alcalá la Real).
57
 En cuanto 
a su identidad, Emilio Sáez y José Trechs le atribuyen al Arcipreste la misma que 
mencionamos más arriba.
58
 José Luis Abellán también alude al año 1283 como fecha de 
nacimiento de Juan Ruiz y a 1351 como la de su fallecimiento, por lo que se puede 
concluir que el Arcipreste de Hita habría vivido durante los reinados de Sancho IV 
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(1285-1295), de Fernando IV (1295-1312) y de Alfonso XI (1312-1350).
59
 
Paralelamente a todas estas teorías existentes sobre los datos biográficos de Juan Ruiz, 
nos encontramos algunos historiadores de la literatura española,  quienes no señalan 
ninguna fecha ni de su nacimiento ni de su muerte. Así, Juan Luis Alborg en su libro 
Historia de la Literatura Española, no menciona ninguna fecha exacta y solo se limita a 
decir que “Muy pocos datos se poseen de la vida del Arcipreste de Hita, llamado Juan 
Ruiz”60. 
Y, a continuación, únicamente alude a la ciudad y a la fecha aproximada de su 
nacimiento acudiendo al códice de Salamanca.  
Alan Deyermond y Francisco Rico también aluden de forma muy genérica al 
período en el que vivió el Arcipreste de Hita: 
El autor del Libro de Buen Amor (LBA) era un arcipreste de Hita, en el arcedianato 
de Guadalajara, diócesis de Toledo; su nombre era Juan Ruiz, y vivió durante la 
primera mitad del siglo XIV.61 
Por su parte, Ramón Gonzálvez Ruiz, en su artículo “La persona de Juan Ruiz” 
fija la fecha de nacimiento del poeta diciendo: 
La aparición de su firma en el documento de hacia 1330 es un punto capital, porque 
en ese año ya es arcipreste, y éste es un cargo de máxima confianza del arzobispo 
hacia un eclesiástico. Hay que tener en cuenta que el número de arciprestazgos en la 
diócesis era 25 y él pertenecía a ese selecto grupo de 25 clérigos, cuidadosamente 
elegidos por el arzobispo, llamados a gobernar con él a un clero diocesano que 
posiblemente se acercaba o pasaba de dos mil personas. En esa época no podía ser un 
simple escolar dado a travesuras, por mucho que él presuma irónicamente de esa 
condición. Por dicho motivo, parece verosímil que hubiera nacido a fines del siglo 
XIII.62 
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En un texto citado por Carmen Juan Lovera del historiador Julio Valdeón en su 
artículo “Datos biográficos de Juan Ruiz de Cisneros y acontecimientos históricos 
reflejados en el Libro de Buen Amor”, nos encontramos de nuevo con datos referentes a 
la identidad de Juan Ruiz: 
[…] La obra del clérigo Juan Ruiz (al parecer nacido en la España musulmana, quizá 
en Alcalá la Real, e hijo ilegitimo de un rico hombre palentino, el señor de la Casa de 
Cisneros), tiene interés por la descripción que hace de un mundo bullicioso y sensual, 
sin duda mucho más próximo al estado llano.63 
Se sospecha que Juan Ruiz estudió en la Escuela de Toledo, centro de tres 
culturas (cristiana, musulmana y hebraica), donde adquirió una amplia formación en un 
ambiente intelectual influido por las reformas clericales iniciadas por el arzobispo 
Gonzalo Petrez y su arcediano Jofré de Loaisa.
64
  
Después de su estudio, accedió a los cargos eclesiásticos pasando por diversas 
tierras como Hita, Guadalajara, Alcalá de Henares, Madrid y Segovia. Incluso, como 
uno de los escoltas de Don Gil de Albornoz, arzobispo de Toledo (1337-1350), lo 
acompañó a Aviñón y a Roma. La vida de Juan Ruiz había encajado en el marco 
administrativo de la iglesia de Toledo y pertenecía al arzobispado de Toledo, el más 
amplio en la península. Fue cura de Hita y arcipreste de su comarca, administrando 21 
curatos o parroquias; por su cargo clerical y arciprestazgo, tendría que tener 
conocimientos de Derecho Canónico. También debía asistir a diferentes asambleas y 
sínodos, donde habría destacado por sus dotes intelectuales. El arciprestazgo no es un 
cargo al que cualquier persona pueda acceder, ya para llegar a esta condición hay que 
alegar méritos, dotes intelectuales, fidelidad y virtudes morales; por lo que se puede 
concluir que Juan Ruiz gozó de todas estas características siendo el clérigo más 
destacado y eficiente en su arciprestazgo. Fue uno de los miembros de los prelados 
menores, grupo formado por los arcedianos, los arciprestes y sus vicarios, cuyas 
opiniones influían en las decisiones pastorales. Además del conocimiento eclesiástico, 
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tenía el cosmopolitismo universitario, sabía de cantares y tonadas de cristianos, judíos y 
árabes, entendía de los instrumentos musicales y conocía a curanderos, a estudiantes 
nocherniegos y a cantadores ciegos, y para todos ellos componía coplas.
65
 Todos estos 
hechos significan que, aparte de su condición en el arciprestazgo y su formación 
catedralicia, Juan Ruiz estaba en contacto con la sociedad en la que vivía, cuya manera 
de vida y de pensamiento se vio reflejada en toda su obra. 
Durante una etapa de su vida, Juan Ruiz sufrió la pena de cárcel. Este asunto ha 
suscitado varias teorías. Menéndez y Pelayo cree que, después de componer la famosa 
sátira clerical contra los clérigos de Talavera, se enfrentó a la pena de prisión por falsos 
testimonios llevados de parte de aquellos de Talavera. Para otros como Menéndez Pidal, 
Wilhelm Kellermann, Dámaso Alonso, Rafael Lapesa o Joan Corominas, también el 
asunto de su encarcelamiento fue real. Pero otros investigadores, como Salvatore 
Battaglia, Leo Spitzer, Félix Lecoy, María Rosa Lida de Malkiel, Otis H. Green, Giorgio 
Chiarini y Lucius Gaston Moffat ponen en duda que se tratase de un encarcelamiento 
real y creen que quizá la prisión sea una referencia alegórica, es decir, Juan Ruiz 
aludiendo a esta cárcel quería referirse a la vida mundana o los pecados. En algunos 
pasajes de su obra, el autor alude a su propia prisión y a los que le traicionaron: 
Señor Dios, que a [los] judiós, pueblo de perdición,  
saqueste de cativo del poder de Fa<raón>, 
a Danïel saqueste del pozo [de] babilón, 
sacä a mí, coitado d'esta mala presión. (c. 1)66 
Señor, tú diste gracia a Ëster la reína;  
ant' el rey Assüero ovo tu gracia dina; 
Señor, dame tu gracia e tu mercet aína: 
Sácam[e] d'esta lazeria, d'esta presión <mesquina>. (c. 2)67 
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Señor, tú que saqueste al profeta del lago,  
de poder de gentiles saqueste a Santïago, 
e del vientre libreste a Marina, del drago, 
librä a mí, Dios mío, d'esta presión do ya<go>. (c. 3)68 
Aun tú, que dixiste a los tus servidores  
que con ellos seriés, ante reis dezidores, 
e les diriés palabras que fablassen mejores: 
Señor, tú sey conmigo, guárdame de traid<ores>. (c. 7)69 
Dame gracia, Señor de todas las señores,  
tira de mí tu saña, tira de mí rencores, 
faz que todo se torne sobre los mescladores: 
¡ayúdam[e], Glorïosa, Madre de pecadores. (c. 10)70 
Reína, Virgen, ¡mi esfuerço, yo só puesto en tal espanto!,  
por lo qual a ti bendigo que me guardes de quebranto. 
Pues a ti, Señora, canto, tú me guarda de lisión, 
de muerte e dë ocasión, por tu fijo, Jesú santo; (c. 1670)71 
del mundo salut e vida,  
de muerte destruïmiento, 
de gracia llena, cumplida, 
de coitados salvamiento: 
de aqueste dolor que siento, 
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en presión sin merecer, 
tú me deña ëstorcer, 
con el tu defendimiento; (c. 1674)72 
Sufro grand mal sin meresçer, a tuerto,  
esquivo tal, por que pienso ser muerto: 
mas ¡tú me val, que non veo ál 
que me saquë a puerto! (c. 1683)73 
Se desconoce la fecha exacta de fallecimiento de Juan Ruiz, pero se sospecha 
que debió de ser hacia 1350 o 1351, puesto que en el año 1351 ya no era el arcipreste de 
Hita, habiendo sido ocupado dicho cargo por un clérigo llamado Pedro Fernández.
74
 
2.2. Los factores principales que han influido en Juan Ruiz, Arcipreste de 
Hita 
2.2.1. Los factores políticos y sociales 
Una forma de comprender mejor una obra y a su autor es conocer el ámbito 
social y político en que se produjo, es decir, averiguar la situación del autor en la 
sociedad, los cambios sociopolíticos que se produjeron durante su vida, la mentalidad 
predominante en la sociedad de su tiempo, etc. Dichos factores son muy importantes ya 
que cada obra refleja tanto el pensamiento de su autor como el contexto social y político 
de su tiempo, pues a través del contexto histórico de una obra se puede explorar la obra 
y a su propio autor. Es por todo ello que describiremos brevemente los factores 
sociopolíticos que han influido en la personalidad de Juan Ruiz y en su obra. 
Según lo que explicamos en apartados anteriores, Juan Ruiz vivió a finales del 
siglo XIII y en la primera mitad del siglo XIV. Durante este período nos encontramos 
con algunos acontecimientos destacados que influyen en la literatura: 
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1. En dicho tiempo poco a poco la burguesía sustituye al poder tradicional de la 
Nobleza y de la Iglesia, apareciendo las luchas nobiliarias. Como consecuencia de dicho 
proceso surge una nueva literatura. Juan Luis Alborg en Historia de la literatura 
española explica dicha literatura de esta manera: 
Esta literatura, que pretende ser un reflejo directo de la vida ordinaria, tiende también 
hacia las enseñanzas morales, pero entendidas estas no exactamente como un ideal de 
virtud, sino como regla pragmática de vida, como un consejo que ayuda a manejarse 
entre las dificultades cotidianas, los peligros y las insidias de las gentes, aunque 
tampoco faltan, sin embargo, las obras de grave carácter doctrinal, dada la vena 
ascética tan peculiar de la literatura española.75 
2. Esta época coincide con el reinado de Alfonso XI (de 1312 a 1350), quien 
combatió contra la nobleza rebelde, restableció la autoridad real y la situación inestable 




3. En la Edad Media, la sociedad giraba principalmente entorno a Dios. El amor 
y respeto a Este prevalecía sobre todas las cosas. La realidad se explicaba siempre a 
través de la voluntad divina. Partiendo de esta premisa consideraban el mundo como un 
mero tránsito para llegar a la vida eterna, y la muerte significaba la liberación de esta 
cárcel mundana. Poco a poco surgió una visión más humanista que significaba el 
reencuentro del hombre en su esencia. Destacaba el profundo conocimiento del ser 
humano, el deseo de vivir, el amor mundano y sobre todo una perspectiva más positiva 
de la vida. Esta visión introdujo una nueva forma de entender el mundo y supuso el 
comienzo de una crisis en todos los ideales religiosos que predominaban hasta entonces. 
Debido a esta influencia del humanismo surgido en Italia que se trasladó a España a 
través de Dante y Petrarca, surge un estilo propio y original, y el autor comienza a 
buscar un tono peculiar y un estilo personal de su obra. Esta ideología se presenta por los 
                                                             
75
Ibid., p. 222. 
76 Blanco Aguinaga, Carlos; Rodríguez Puértolas, Julio; M. Zavala, Iris, Historia social de la 
literatura española, vol. I, Madrid, Akal, 2000, p. 40. 
49 
 
autores más significativos de la época como Arcipreste de Hita en España, cuya obra 
consiste en mostrar aspectos didácticos, satíricos y humorísticos.
77
 
4. En el siglo XIV, por una parte domina la crisis del sistema feudal en 
occidente, es decir, la crisis del feudalismo en su transición hacia el capitalismo. Se 
puede observar también dicha crisis en el feudalismo castellano, debido a diferentes 
factores económicos y políticos, como los conflictos existentes entre Monarquía y 
Aristocracia. Como consecuencia de los problemas económicos y el aumento de la 
fiscalidad, los campesinos se ven obligados a huir a las ciudades, rebelándose contra los 
señores y atreviéndose a poner condiciones a los propietarios. Estos levantamientos 
producen la decadencia del feudalismo. Por otra parte, el sistema monetario comienza a 
dominar en el comercio y en la economía, y el dinero se convierte en una entidad 
absoluta, lo que lleva a la destrucción del orden económico feudal. En este caso la 
Iglesia desempeña un papel importante, ya que acepta esta nueva situación monetaria 
con afán de lucro. Los implacables sarcasmos de algunos autores como Juan Ruiz 
manifiestan las características de esta época. Sobre la situación de la Iglesia en la 
sociedad de dicha época citamos lo que Carlos Blanco Aguinaga afirma en su libro 
Historia social de la literatura española: 
Se trata de una Iglesia, por lo demás, fragmentada y dividida, la del Cisma de 
Occidente: en un momento dado, existen tres papas simultáneos, cada uno 
respondiendo a los diferentes intereses de las potencias europeas, enzarzadas en una 
guerra que durara cien años. Una Iglesia desmoralizada, cuya situación, a nivel 
peninsular, se refleja en el hecho de que en el siglo XIV no hay ni un solo santo 
castellano. Por otro lado, la predicación mendicante, que propugna una vuelta al 
cristianismo evangélico (“Mi reino no es de este mundo”), y la proliferación de 
movimientos apocalípticos se unen con el malestar anti señorial del pueblo.78 
Ramón Gonzálvez Ruiz en “La persona de Juan Ruiz” se dedica a este asunto de 
otra manera: 
La convivencia del mundo eclesiástico con las estructuras de la sociedad feudal hizo 
que irrumpieran en el seno de la iglesia la mentalidad y las realidades de aquella 
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civilización surgida de la generalización del pacto feudal. Todo, hasta la concepción 
de Dios y su relación con los hombres, estaba configurado en la mente de los 
hombres de la Edad Media por la óptica del horizonte feudal en que se vivía. En 
virtud de esa especie de pacto, el superior jerárquico de un clérigo se obligaba a 
concederle algún beneficio eclesiástico, para que pudiese vivir de sus rentas, a 
cambio de una disponibilidad para prestar un servicio pastoral en un puesto 
determinado.79 
En dicha sociedad, en la que el hombre sufre así una vida monótona, se 
manifiestan obras literarias expresando la soledad del ser humano y su angustia sobre la 
realidad y sobre sí mismo. 
5. En los siglo XIII y XIV, a pesar de todos los acontecimientos, como la 
inestabilidad política de la monarquía castellana y los conflictos políticos causados por 
el acceso al trono de dos reyes menores de edad, Fernando IV (1295) y Alfonso XI 
(1312), las epidemias de la peste negra, los conflictos de las guerras civiles, la difusión 
de las ideas conciliadoras, etc., no se puede impedir el desarrollo intelectual, la 
presentación de una nueva reforma y la fundación de los centros científicos. El período 
de formación estudiantil de Juan Ruiz se desarrolla en el ámbito de la iglesia de Toledo 
presidida por el arzobispo Gonzalo Pétrez y, después de él, por su sobrino Gonzalo Díaz 
Palomeque (1299-1310), quienes persiguieron la trayectoria reformista, cuya huella 
aparecía en las actividades pastorales.
80
 
En el siglo XIV algunos poetas castellanos manifiestan diferentes versiones de su 
época a través de sus obras. Entre ellos Juan Ruiz, un aristócrata, sacerdote y arcipreste 
muestra la situación de la época desde su propia perspectiva personal y social y nos da 
una visión compleja de la crisis medieval expresando la inseguridad, las tensiones 
personales, el conflicto entre realidad y apariencia, y reacciona con ironía ante todo lo 
que ha sucedido en su tiempo. 
Para finalizar este apartado, hemos recogido un fragmento del libro de Juan Ruiz 
Arcipreste de Hita escrito por Julio Rodríguez Puértolas, en el que el poeta representa 
las diferentes clases sociales comparándolas con las estaciones: 
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Mas la sociedad del siglo XIV sigue siendo, pese a todo, una sociedad todavía 
agraria, basada en la explotación de la tierra y en la existencia del campesinado 
villano. Juan Ruiz, en su ya citada descripción de la tierra de don Amor, traza un 
completo panorama del trabajo y de las actividades agrícolas (c. 1266-1297), 
panorama dividido en trimestres, caracterizados a su vez -y esto es lo interesante- por 
divisiones sociales. Así, noviembre-diciembre-enero son caballeros (c. 1271), pues el 
invierno es tiempo pobre y en que nada se coge y solo se gasta lo allegado, como 
saben hacerlo los caballeros.  
Y como caballeros, tratenientes, señores, dan ordenes a sus servidores y criados: 
mandava sembrar trigo e cortar las montañas (c. 1273) 
Fazié a sus collaços fazer los valladares, 
rehazer los pesebres, limpiar los alvañares, 
cerrar del pan los silos e fenchir los pajares (c. 1277) 
Febrero-marzo-abril son fijosdalgo, que ya poseen algo “porque la tierra empieza a 
dar de sí”, unos hidalgos que mandan “poner viñas” (c. 1280) y utilizan cavadores 
asalariados para ello (c. 1281); también ordenan plantar olivos (c. 1286). Mayo-
junio-julio son ricosomnes, “ricos hombres, porque son los meses de la estación más 
productiva” y recogen el fruto de las campos (c. 1290-1292). Por último, agosto-
septiembre-octubre son ya labradores, que trillan, rastrojan, barbechan, vendimian, 
pisan la uva (c. 1295-1297)… 
En este panorama de la sociedad castellana vista con ojos críticos, reserva juan ruiz 
para la Iglesia y sus representantes su más acerba ironía destructiva.81 
2.2.2. Los factores culturales 
En el siglo XIV nos enfrentamos a diferentes culturas en España: la cultura 
cristiana, la musulmana y la hebraica cuya presencia en la Castilla del siglo XIV es 
inevitable. El centro de confluencia de estas culturas se sitúa en la Escuela de 
Traductores de Toledo, donde se puede encontrar la convivencia de las obras de 
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, etc. El Arcipreste de Hita nace y 
crece en un territorio hispano-musulmán y bajo la cultura árabe, y se traslada a la 
Castilla cristiana situándose bajo dicha cultura. Con otras palabras, se forma dentro de 
este ambiente, un ambiente que desde el punto de vista literario está situado entre dos 
épocas: una época de los apólogos instructivos y algunas veces gemidos del mester de 
clerecía y otra del renacimiento desmañado. También por la condición clerical del 
arcipreste, Juan Ruiz tuvo muchos contactos con gente de diferentes tipos tanto social 
como culturalmente hablando. Así se pueden observar en su carácter, y en consecuencia, 
en su famosa obra el Libro de Buen Amor las influencias de dichas culturas. En su libro 
se encuentran las huellas de tres culturas: por una parte, la cultura oriental a través de su 
expresión alegre y en primera persona y el uso de las fábulas orientales; por otra parte, la 
cultura árabe a través de su referencia al destino, a la muerte, a la vida, a las cualidades 
del amor, al ideal de la belleza femenina, etc., también el uso de los términos y 
expresiones árabes en algunos episodios y los instrumentos musicales y cantares 
arábigos; y por último la cultura cristiana medieval, por los textos religiosos cristianos 
existentes en su obra. También se puede encontrar las huellas de la literatura latina por la 
inspiración de los textos latinos medievales como Pamphilus.
88
 
A este respecto aludimos a algunas estrofas de la obra. Como ejemplo, en el 
episodio De cómo el pecador se debe confessar e de quién ha poder de lo absolver 
(estrofas 1128-1161)
89
 se puede observar el influjo del cristianismo, donde Juan Ruiz 
nos habla del tema de los métodos y jurisdicciones confesionales, así mismo las coplas 
de De quáles armas se debe armar todo aristiano para vencer el diablo, el mundo e la 
carne (estrofas 1579-1605)
90
 son inspiraciones de los catecismos medievales. En Aquí 
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fabla de la<s oras que reza> Don Amor con <garçones golfines> (estrofas 372-387), en 
una parte de Enxiemplo de la propiedat quel dinero ha (estrofas 490-512)
91
 y en Cántica 
de los clérigos de Talavera (estrofas 1690-1709)
92
 se encuentran las huellas de la poesía 
latina y su influencia en el autor, y en otras como la 1183
93
 aparece una serie de 
elementos de la cultura de los judíos. 
Además de la Escuela de Traductores de Toledo se puede aludir a los sendos 




Entre todas estas culturas, la influencia de la cultura islámica ha sido la más 
polémica. Alan Deyermond en Historia y crítica de la literatura española remite a los 
artículos de López Baralt y a las argumentaciones de Américo Castro sobre la herencia 
cultural del poeta. Cree que, a pesar del evidente contacto cotidiano de Arcipreste de 
Hita con lo musulmán, no se puede observar un influjo coherentemente islámico en su 




Américo Castro en La realidad histórica de España expone la peculiar actitud de 
Juan Ruiz de esta manera: 
Si el Arcipreste hubiera sido musulmán, la transición continua de uno a otro plano 
habría acontecido con ingenua sencillez, sin sorpresa ni esfuerzo, siendo cristiano 
(aunque imbuido de tradición islámica), tenía por fuerza que reflejar el contraste 
entre la espontaneidad sensible y la reflexión moral. Un escritor cristiano no podía 
aparecer, en una misma alentada, como pecador y moralista, cosa que el Arcipreste 
veía y leía acontecer entre musulmanes, para quienes vivir en la carne no significaba 
necesariamente alejarse del espíritu, ni viceversa. El cristiano medieval no se 
abstenía de vivir en la carne, pero sabía que era pecado hacerlo, aunque se obstinara 
en él y lo convirtiese en tema de literatura cómica… Más a este o a otro cristiano no 
se le ocurrió escribir poemas que incluyeran a la vez lo alegre y lo moralizante; Juan 
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Ruiz, muy familiarizado con la vida islámica, pudo hacerlo, aunque tendiendo un 
puente humorístico entre sensualidad y moralidad _con un humorismo suyo, no 
islámico_. Esta combinación centaurica entre dos modos de vida confunde y 
desorienta cuando nos acercamos al Arcipreste… Visto en adecuada perspectiva, el 
Arcipreste deja de parecer cínico o hipócrita; su arte (porque arte es y no abstracta 
didáctica) consistió en dar sentido cristiano a formas literarias de algunos ascetas 
islámicos, y es así paralelo al de las construcciones mudéjares tan frecuentes en su 
tiempo.96 
Alborg también señala diferentes aspectos que revelan la influencia de la cultura 
árabe en el Libro de Buen Amor y entre ellos alude a los personajes moros, a los 
instrumentos musicales arábigos, al uso de zéjel y al empleo de las palabras de origen 
árabe en dicha obra. 
Esta cultura árabe, fomentada por Alfonso el Sabio, causó unas transformaciones 
en la literatura. Así que en esta época el mester de clerecía, que había nacido en los 
comienzos del siglo XIII como un género de poesía se tiñó de estos cambios. Juan Ruiz 
también perteneció a esta época por el carácter moralizador de su libro, por la doctrina 
peculiar y por las fábulas orientales, pero con el estilo de mester de juglaría.
97
 
Alborg en otro punto también indica las raíces mudéjares de Juan Ruiz: 
Ahora bien: este supuesto que no ve pecado en el ejercicio amoroso sino fuente de 
todo género de perfecciones y estímulos y puede, por tanto, conciliarse con la piedad, 
no era un concepto cristiano, sino bebido por Juan Ruiz desde sus raíces mudéjares.98 
Otros estudiosos como Lida de Malkiel y Sánchez Albornoz han destacado la 
influencia árabe en el carácter de Juan Ruiz y en su obra. Lida de Malkiel está de 
acuerdo con Castro en la teoría de la influencia de la cultura árabe en Juan Ruiz, pero 
insiste en que dicha influencia se puede observar en los propósitos didácticos del Libro 
de Buen Amor y no en la fluida ambigüedad de la obra. Según Malkiel, Juan Ruiz ha 
escrito su libro bajo la influencia de la cultura mudéjar, engastando los motivos 
cristianos dentro de la estructura de la maqamat hispano-hebrea, un género biográfico o 
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autobiográfico de origen semítico, reproducido entre los siglos XII y XIV por los judíos 
de Cataluña, cuyo propósito es moralizar. Malkiel también atribuye el carácter 
autobiográfico del Libro a las fuentes orientales expresando la singularidad de este 
carácter en el ambiente cultural de la España cristiana del siglo XIV.
99
 
A manera de breve conclusión se puede decir que Juan Ruiz integra en su obra 
elementos culturales del momento, tanto cristiano, como musulmán o hebreo; nos 
presenta la situación cultural de su época y todos aquellos elementos inspiradores, 
recogidos de dichas culturas. Además, en algunas partes indica directamente la presencia 
de los judíos y árabes en su época: 
La nota de la carta venié a todos: «Nos,  
don Carnal, poderoso por la gracia de Dios, 
a todos los cristianos e moros e judiós: 
salut, con muchas carnes siempre, de Nos a vos. (c. 1193)100 
Después muchas cantigas fiz de dança e troteras  
para judías e moras e para ëntenderas; 
para ën estrumentes, comunales maneras: 
el cantar que non sabes, oilö a cantaderas. (c. 1513)101 
2.2.3. Las personalidades que han influido en Juan Ruiz, Arcipreste de Hita 
Para descubrir los escritores, filósofos, médicos y científicos que han influido en 
el Arcipreste de Hita basta con fijarnos en su famosa obra el Libro de Buen Amor y 
buscar las diferentes fuentes del Libro, ya que en dicha obra constan varias menciones 
de diferentes autores. Al observar algunas coplas del Libro nos encontramos con una 
coincidencia entre algunas partes del Libro y con otras obras. También hallamos una 
serie de referencias a diferentes autores y fíguras literarias como Aristóteles, Hipócrates, 
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Ptolomeo, Averroes, Ovidio, etc. A continuación, mencionaremos varias personalidades 
y su presencia en diferentes partes y diferentes coplas del Libro de Buen Amor. 
-Aristóteles (384 a. C.-322 a. C.): es uno de los filósofos y científicos clásicos de 
la Antigua Grecia con mucha influencia sobre la historia intelectual de Occidente, al 
cual cita Juan Ruiz en las estrofas 71-73, para indicar la tendencia materialista del ser 
humano: 
 Como dize Aristótiles, cosa ës verdadera, 
el mundo por dos cosas trabaja: la primera, 
por aver mantenencia; la ötra cosa era 
por aver juntamiento con fembra plazentera. (c. 71)102 
 Si lo dexiés de mío sería de culpar; 
dizlo grand filosófo, non só yo de reptar: 
de lo que diz el sabio non devemos dubdar, 
ca por obra se prueva el sabio e su fablar; (c. 72)103 
si diz verdat el sabio claramente se prueva: 
omne, aves, animalias, toda bestia de cueva, 
quieren, segund natura compaña siempre nueva, 
e quánto más el omne que a toda cosa s´ mueva; (c. 73)104 
-Ptolomeo o Tolomeo (100 d. C.-170 d. C.): fue astrólogo, geógrafo y 
matemático griego a quien cita Juan Ruiz en la estrofa 124 como experto en astrología: 
Esto diz Tolomeo, e dízelo Platón, 
otros muchos maestros en este acuerdo son: 
qual es el ascendente e la costelación 
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del que nace, tal es su fadö e su don. (c. 124)105 
En la misma estrofa también nos remite a Platón (427 a. C.-347 a. C.), otro 
filósofo griego, cuya influencia en la historia de la filosofía ha sido enorme. 
-Hipócrates (460 a. C.-370 a. C.): médico griego, citado por Juan Ruiz por sus 
consejos sobre la mejor manera de comer en la copla 303: 
El comer sin mesura e la grand venternía, 
otrossí mucho vino con mucha beverría, 
más mata que cuchillo: Ipocrás lo dezía; 
tú dizes: “quien bien come bien faze garçonía”. (c. 303)106 
Es imprescindible mencionar que quizá el conocimiento de Juan Ruiz sobre 
dichas figuras no fuera muy extenso y que solo los hubiera conocido por la difusión de 




-Walter Map (1140-1210): se puede observar la influencia de este historiador 
medieval inglés y arcediano de Oxford en el Arcipreste de Hita. Walter Map en sus 
obras presenta una serie de anécdotas, habladurías de la corte e historias, y muestra la 
corrupción eclesiástica acudiendo a la sátira, lo que se puede encontrar en algunos 
episodios de la obra de Juan Ruiz. Dado que se atribuye a Walter Map la poesía 
goliardesca, se pueden ver muchos aspectos comunes entre la tradición goliardesca 
medieval y el Libro de Buen Amor como sátira anticlerical, crítica al dinero, amor 
mundano y espiritual, parodia de los rezos clericales, etc.
108
 
-Ovidio (43 a. C.-17 d. C.): se puede observar una serie de referencias a Ovidio, 
poeta romano, en el Libro de Buen Amor. En algunas ocasiones, Juan Ruiz menciona 
directamente a este poeta: 
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Si leyeres Ovidio, el que fue mi crïado, 
en él fallarás fablas que l´ ove yo mostrado: 
muchas buenas maneras para ënamorado; 
Pánfilö e Nasón yö ove castigado. (c. 429)109 
en la cama muy loca, en la casa muy cuerda; 
non olvides tal dueña mas della të acuerda. 
Esto que te castigo con Ovidio concuerda, 
e para aquésta cata la finä avancuerda. (c. 446)110 
A Övidio don Amor leía ën la escuela 
que ën el mundo non ha mujer grande nin moçuela 
que trabajo ë serviçio non la trayä al espuela: 
que tardë o quë aína, creye que de ti se duela. (c. 612)111 
Y en otras, cita partes de las obras de Ovidio como Ars Amatoria en las estrofas 
423-575
112
 y de Pamphilus, una comedia elegíaca del siglo XII, en las estrofas 576-
891
113
. Hay otras obras utilizadas por Juan Ruiz que no pertenecen a Ovidio sino a un 
ciclo ovidiano latino-medieval como De Vetula, otra comedia elegíaca del siglo XIII, 
cuyo carácter autobiográfico coincide con el Libro de Buen Amor.
114
 Por tanto, en 
cuanto al relato amoroso en primera persona del Libro, se pueden ver las huellas de las 
obras de la tradición ovidiana medieval que influyó en la literatura española de los siglos 
XIV al XVIII. 
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-Virgilio (70 a. C.-19 a. C.): en las estrofas 261-268 
115
 Juan Ruiz menciona a 
Virgilio, el poeta romano, y esto nos confirma la influencia de esta fígura en el 
Arcipreste. 
-Esopo (600 a. C.-564 a. C.): Juan Ruiz también alude a Esopo, el fabulista de la 
Antigua Grecia, cuando en la estrofa 96 menciona el Isopete lo que significa que se ha 
inspirado en él: 
Como la buena dueña era mucho letrada, 
sotil ë entendida, cuerda e bien mesurada, 
dixö a la mi vieja, que le avía embïada, 
esta fabla compuesta, de Isopete sacada: (c. 96)116 
Además, algunas de las fabulas existentes en el Libro de Buen Amor proceden de 
la tradición esópica, perteneciente o relativo a Esopo.
117 
-Gonzalo de Berceo (1190- 1264): Juan Ruiz se inspira en Santo Domingo, una 
obra de Berceo, escritor castellano, aplicando las fórmulas del mester de clerecía en su 
poema. Las estrofas 2 y 376 son ejemplos de esta inspiración.
118
 
-Ibn Hazm (994-1064): al comparar el Libro de Buen Amor con El Collar de 
paloma o Tratado sobre el amor y los amantes, de la tradición narrativa hispano-hebrea, 
de Ibn Hazm, poeta e historiador andalusí de la Córdoba musulmana, se puede ver un 
aspecto común entre las dos obras: el aspecto autobiográfico. En este caso nos referimos 
a un fragmento del libro de Historia de la literatura española de Juan Luis Alborg, 
donde el autor explica la opinión de Américo Castro, el primero que ha indicado la obra 
de Ibn Hazm como una fuente literaria para justificar la estructura autobiográfica del 
libro del Arcipreste de Hita: 
Según él, existe indudable relación entre el poema de Juan Ruiz y la autobiografía 
erótica del cordobés Aben Hazam del siglo XI, El Collar de la paloma o Tratado 
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sobre el amor y los amantes. Castro destaca el carácter subjetivo de la obra del 
cordobés, que refiere muchos incidentes de su propia experiencia erótica (aspecto 
común con el Libro de Buen Amor), y la alternancia de prosa y verso, así como en el 
Arcipreste se produce entre lo narrativo o moral y el verso lirico; y puntualiza 
muchos motivos concretos, actitudes, ideas y hasta expresiones que concuerdan en 
ambos libros.119 
Respecto a la tesis de Américo Castro, hay varias suposiciones por parte de 
algunos estudiosos. Los arabistas Jaime Oliver Asín y Emilio García Gómez están de 
acuerdo en la influencia oriental en el Libro de Buen Amor, pero suponen que el 
conocimiento de Arcipreste sobre algunos autores como Ibn Hazm no era 
necesariamente directo. Por otra parte, otros como Francisco Rico y Alan D. Deyermond 
insisten en el carácter occidental de la obra de Juan Ruiz, subrayando la vinculación 
estrecha con fuentes europeas.
120
  
-Yosef ben Meir ibn Sabarra: María Rosa Lida Malkiel cree en la presencia de un 
vínculo directo entre la estructura del Libro de Buen Amor y del Sefer Shaashuim o 
Libro de Delicias del Yosef ben Meir ibn Sabarra, escritor y médico hebreo de la 
segunda mitad del siglo XII. Según Malkiel, en ambas obras el protagonista y el 
narrador están unidos en un solo personaje, también la forma de empezar y acabar de las 
dos es igual, de tal manera que las dos empiezan con piezas en verso lírico y acaban en 
prosa rimada y narrativa. Hay que mencionar que esta teoría expresada por Malkiel no 
ha sido aceptada por los estudiosos que defienden las fuentes occidentales del Libro de 
Buen Amor, como Zahareas, Francisco Rico y Alan Deyermond.
121
 
-Berechiab ben Natronai ha-Nakdan: otro posible influencia en la obra de Juan 
Ruiz es el libro de Mishlei Shualim o Fabulas del zorro, compilado por Berechiab ben 
Natronai ha-Nakdan, escritor judío del siglo XII o XIII. Este libro consiste en una serie 
de maqamat a los que se parecen algunas fabulas existentes en el Libro de Buen Amor. 
Para demostrar esta tesis, Julio Rodríguez Puértolas en su libro Juan Ruiz Arcipreste de 
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Hita ha comparado algunas estrofas del libro de Juan Ruiz con algunas fábulas de 
Mishlei Shualim: 
-Enxiemplo de como el león estava doliente e las otras animalias lo venían a ver 
(LBA, c. 82-97; MS, 52). 
-Del enxiemplo del ladrón e del mastín (c. 166-180; 43) 
-Ensienplo del alano que llevava la pieça de carne en la boca (c. 226-229; 5)
122
 
-Sem Tob (1290-1369): se puede mencionar a Sem Tob, un poeta hispano-
hebreo, como otra fígura que ha influido en Juan Ruiz, ya que entre su obra Los 
Proverbios Morales y el Libro de Buen Amor se puede encontrar una serie de 
semejanzas como el poder del dinero, el uso de refranes, el aspecto didáctico, etc.
123
 
A parte de la influencia de las personalidades mencionadas en la obra de Juan 
Ruiz, este último aprovechó abundandemente de las fuentes religiosas. A este respecto 
aludimos a la teoría de Julio Rodríguez Puértolas: 
Como es inevitable en la Edad Media, y mucho más tratándose de un autor 
perteneciente a la Iglesia, la Biblia, los Evangelios y la Patrística han de entrar, en 
buena medida, en el fondo doctrinal y alegórico del Libro de Buen Amor. Utiliza –y 
cita abundantemente- también la literatura cristiano-canónica y jurídica; véase, sobre 
todo, a este respecto, las c. 1128-1161, sobre el polémica tema en la época de los 
métodos y jurisdicciones confesionales. El método no puede ser otro que el ortodoxo 
de la confesión oral: 
Non se faz penitencia por carta nin escrito 
sinon por la boca del pecador contrito: 
non puede, por escrito, ser assuelto nin quito: 
mester es la palabra al confessor bendito (c. 1130) 
Y cada confesor tiene su propia jurisdicción: 
¿Qué poder ha en Roma el juez de Cartagena, 
                                                             
122
 Ibid., p. 85 
123 Ibid., p. 95. 
62 
 
o qué judgará en Francia el alcal.le de Requena? 
Non deve poner omne su foz en mies ajena: 
faz injuria e daño e merece grand pena (c. 1146) 
Maneja asimismo Juan Ruiz los catecismos medievales, que constituyen la base de 
las c. 1579-1605: las armas con que debe armarse el cristiano son los sacramentos, 
las virtudes teologales, los dones del Espíritu Santo, las obras de caridad. Hace uso 
también de diferentes partes del Ritual cristiano, como por ejemplo, la de los 
Agonizantes (c. 1-10) y de las Horas Canónicas, en una famosa y 
desvergonzadamente erótica parodia (c. 372- 387), que Corominas llama “misa de 
amor”, entroncada con la poesía latino-medieval de los goliardos […].124 
Por lo tanto, se puede señalar las probables influencias de la literatura francesa 
medieval en Juan Ruiz porque en algunos de los cuentos de su libro, sobre todo los de 
carácter cómico, como Ensiemplo de los perezosos que querían casar con una dueña 
(estrofas 457-473)
125
 o Enxiemplo de lo que conteció a Don Pitas Payas, pintor de 
Bretaña (estrofas 474-489)
126
, hay una semejanza con la narrativa francesa medieval 
sobre todo con los Fabliaux franceses del siglo XIII. Así que quizá se pueda relacionar 
el episodio De la pelea que ovo Don Carnal con la Quaresma con la Bataille de 
Caresme et de Carnage, una obra francesa del siglo XIII. Asímismo, podemos referirnos 
a la proximidad literaria de Arcipreste al Libro de Alexandre desbrozando la influencia 
de este libro en Juan Ruiz, donde el combate entre Don Carnal y Doña Cuaresma se 
parece a lo que sucedió entre Alejandro y el emperador aqueménide, o el recibimiento de 
Don Amor que nos recuerda al de Alejandro en Babilonia. También se puede buscar los 
rasgos caballerescos del Libro de Buen Amor en el primer relato de aventuras de ficción, 
es decir, en el Libro del caballero Zifar compuesto hacia 1300, del que Juan Ruiz ha 
tomado el episodio de Enxiemplo del asno e del blanchete. Aquí cabe mencionar una 
hipótesis: según las investigaciones realizadas sobre las fuentes del Libro del caballero 
Zifar, se puede aludir a las Mil y una noches como una de sus fuentes; es evidente que 
esta fuente es una obra perteneciente a las tierras del Oriente Medio (Persia, India e Iraq)
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 y por esta razón quizá se pueda encontrar una relación entre la obra de Juan Ruiz y 
las Mil y una noches, pero en las alturas en que estamos no podemos afirmar nada sobre 
este asunto porque en este caso hace falta una amplia investigación. 
2.3. Acercamiento al pensamiento de Juan Ruiz, Arcipreste de Hita 
Como bien sabemos, Juan Ruiz, Arcipreste de Hita es una persona polifacética, 
vitalista, satírica y rebelde, un hombre culto, un escritor medieval del siglo XIV, curioso 
e interesante, y uno de los precursores del futuro Renacimiento. Hasta hoy sigue siendo 
un autor enigmático para los estudiosos y la única manera de acceder a su pensamiento 
es acudir a su famosa obra el Libro de Buen Amor, en el cual se presenta a sí mismo 
como un hombre solitario, expresando de esta manera la conciencia de su soledad y de 
su enajenamiento: 
E yo, comö estava solo, sin compañía, 
codiçiava tener lo que otro a sí tenía; 
puse el ojö en otra, non santa mas… sandía: 
yo cruiziava por ella, otro la avíe valdía. (c. 112)128 
Asimismo, menciona que la única solución para escapar de este aislamiento y 
soledad es comunicarse con otros hombres a través del amor: 
el amor faz sotil al omne quë es rudo, 
fazle fabrar fermoso al quë antes era mudo, 
al omen que es covarde fazlo muy atrevudo, 
al perezoso faz ser presto ë agudo. (c. 156)129 
Sin embargo, a través del episodio de la Diputación que los griegos e los 
romanos en uno ovieron (estrofas 44-62), Juan Ruiz considera que dicha comunicación 
                                                             
127
 Rodríguez Puértolas, Julio: Op. cit., pp. 55-58. 
128
 Ruiz, Juan: Op. cit., p. 113. 
129 Ibid., p. 125. 
64 
 
no resulta tan fácil porque los hombres no se entienden entre sí ni se confían y expone 
así su pensamiento sobre la inseguridad del ser humano en este mundo.  
Al revisar diferentes interpretaciones realizadas sobre el Libro de Buen Amor se 
pueden observar dos teorías distintas: la del didactismo y la del vitalismo, las que se han 
basado en la ambigüedad del pensamiento de su autor, quien en el prólogo y en las 
estrofas de su obra nos manifiesta una visión oculta y profunda correspondiente con las 
doctrinas y pensamientos cristianos, musulmanes y judíos. Su cargo clerical implica la 
existencia de un pensamiento teológico y religioso, pero también se observa una 
paradoja entre sus ideas y su comportamiento. Los Cantares de escolares y de ciegos 
(estrofas 1650-1728)
130
 y las Cánticas de serrana (estrofas 945-1042)
131
 son otros 
ejemplos del carácter profano. Al contrario, los Gozos de Santa María (estrofas 20-43)
132
 
y las Cánticas de loores de Santa María (estrofas 1661-1684)
133
, donde exalta la imagen 
de la Virgen, Dios y Jesús, son muestras de su veneración y fervor religiosos revelando 
un sentimiento religioso. También se puede percibir su formación teológica y su 
creencia en Dios en varios versos, como aquellos en los que Juan Ruiz pide ayuda a Dios 
para escribir su obra: 
Dios padrë, e Dios fijo e Dios Spritu Santo 
el que nació de virgen, esfuércenos de tanto 
que siempre lo loemos en prosa ë en canto: 
sea de nuestras almas cobertura ë manto; (c. 11)134 
el que fizö el çiel, la tierra ë la mar, 
Él me done su gracia e me quiera alumbrar, 
que pueda de cantares un librete rimar 
que los que lö oyeren, puedan solaz tomar; (c. 12)135 
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Tú, Señor e Dios mío, quë el omne crieste, 
enforma ë ayuda a ün tü acipreste, 
que pueda fazer libro de buen amor, aqueste, 
que los cuerpos alegre ë a las almas preste. (c. 13)136 
 En varias ocasiones intenta mostrar los caminos hacia el buen amor y cree que 
este buen amor es el amor a Dios, y haciendo que todas las aventuras amorosas acaben 
mal, nos enseña que el amor carnal y humano es el mal amor:  
E desque el alma, con el buen entendimiento e buena voluntat, con buena 
remembrança escoge e ama el buen amor, que es el de Dios, pónelo en la cela de la 
memoria porque se acuerde dello, e trae al cuerpo a fazer buenas obras, por las 
quales se salva el omne.137 
 Según el pensamiento de Juan Ruiz, el ser humano ha venido a este mundo y se 
irá al más allá por fuerzas superiores y está rodeado por elementos contrarios: 
Cuidados tan departidos crécenme de cada parte: 
con pensamientos contrarios el mi coraçón se parte, 
ë a la mi muncha coita non sé consejo nin arte: 
el amor, dö está firme, todos los miedos departe. (c. 691)138 
Muchas vezes la ventura, con su fuerça ë poder 
a muchos omnes non dexa su propósito fazer: 
por estö anda ël mundo en levantar e en caer; 
Dios ë el trabajo grande pueden los fados vencer. (c. 692)139 
Estos elementos contradictorios consisten en la vida frente a la muerte, el bien 
frente al mal, la libertad o el libre albedrio frente al determinismo, la imperfección frente 
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a la perfección, el goce y la alegría frente a la tristeza, el ascetismo moral frente a lo 
sensual, lo espiritual frente a lo corporal, etc.  
En el Libro, Juan Ruiz expresa su pensamiento sobre el mundo en el que vive el 
ser humano y menciona que todos los seres se han situado entre dos polos opuestos y 
contradictorios, uno es “un Ser Supremo que prohíbe cosas y otro es un sistema natural 
que no solo las autoriza, sino que mueve hacia ellas” 140. Cree que el ser humano no 
puede escapar del pecado y que su naturaleza tiende hacia al mal más que hacia el bien; 
en el prólogo de su obra lo menciona de este modo: 
Breve, comoquier que a las vegadas se acuerde pecado e lo quiera e lo obre, este 
desacuerdo non viene del buen entendimiento, nin tal querer non viene de la buena 
voluntat, nin de la buena obra non viene tal obra; ante viene de la flaqueza de la 
natura umana que es en el omne, que se non puede escapar de pecado. […] E viene 
otrossí esto por razón que la natura umana [que] más aparejada e inclinada es al mal 
que al bien, e a pecado que a bien: esto dize el Decreto.141 
En las Cánticas de serrana considera alegóricamente el combate entre el hombre 
y su propia naturaleza terrenal. Así se puede concluir que, en la opinión de Juan Ruiz el 
ser humano se encuentra en un estado de gran confusión. Sobre la situación del hombre 
en este mundo expresa otro aspecto de la vida del ser humano, es decir, tomar decisiones 
y elegir y cree que Dios ha dado al hombre la capacidad de elegir el camino más 
correcto, pero también representa la dificultad de distinguir entre el bien del mal: 
E yo, porque sö omne, como otro, pecador, 
ove de las mujeres a vezes grave amor; 
provar omne las cosas non es por end peor, 
e saber bien e mal, ë usar lo mejor. (c. 76)142 
El Arcipreste cree que cada hombre ha nacido bajo una constelación específica y 
la influencia de las estrellas en el carácter del hombre es inevitable. Pero además cree 
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que todo ello sucede bajo el poder de Dios, y que la vida del ser humano siempre está en 
manos del Todopoderoso, quien puede modificarla en cualquier momento: 
Los antiguos estrólogos dizen en la cïencia 
de la ëstrología, una buena sabiencia, 
qu' el omne, quando nasce, luegö en su nacencia, 
el signö en que nace le juzgan por sentencia. (c. 123)143 
Pensaron mucho aína todos de se acoger; 
mas comö es verdat, e non pued fallecer, 
que lo que Dios ordena en cómö ha de ser 
segund natural curso, non se pued estorcer, (c. 136)144 
Yo creo los estrólogos verdat naturalmente; 
pero Dios, que crió natura e acidente, 
puédelos demudar e fazer otramente: 
segund la fe católica yo desto só creyente. (c. 140)145 
Bien assí Nuestro Señor, quandö el çielo crïó, 
pusö en él sus signos, e planetas ordenó, 
los sus poderíos ciertos e jüizios otorgó, 
pero en sí mayor poder retuvo que les non dio; (c. 148)146 
Aquí conviene citar un fragmento del libro de Historia de la literatura española, 
donde Juan Luis Alborg ha mencionado las opiniones de diversos estudiosos sobre el 
carácter y el pensamiento de Juan Ruiz: 
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Amador de los Ríos consideraba a Juan Ruiz como severo moralista y clérigo 
ejemplar. 
[…] Menéndez y Playo expresa que Juan Ruiz está solo un producto típico de la 
corrupción de su época y no era tan desenvoltura para atacar a los dogmas y acepta el 
carácter goliardesco de la obra de Juan Ruiz. 
[…] Otto Tack cree que el Arcipreste moraliza para encubrir su propia vida 
licenciosa, para excusarse a sí mismo y para conservar la libertad de decir lo que se 
propone. Wilhelm Kellermann se enfrenta abiertamente a la interpretación didáctico- 
moralizante del Libro de Buen Amor, afirmando que en Juan Ruiz existe una ruptura 
entre lo ético- religioso y lo erótico- mundano, oposición que se refleja 
constantemente en el predominio del debate. […] Para este famoso historiador 
(Claudio Sánchez- Albornoz) no existe duda sobre el carácter más cínico que 
moralista, mas hipócrita que piadoso de Juan Ruiz; su repetido sermoneo no es sino 
el modo de encubrir su autentica intención. Su erotismo literario y humano, su 
ímpetu vital, su apicarada juglaría, pueden sentirse frenados por inhibiciones 
subconscientes -dictadas por la herencia moral de Castilla y por las proyecciones 
éticas de su fe sincera y robusta- y también por conscientes temores, a que su 
inmoralidad personal y literaria podía exponerle; de aquí que envuelva su 
epicureísmo con la insistente cantilena de sus propósitos moralizadores, demasiado 
repetidos y declarados e innecesariamente puestos de relieve si el carácter de su 
poema no hubiera dado lugar a serias dudas.147 
En resumen, se puede decir que hay diversas interpretaciones sobre el 
pensamiento de Juan Ruiz, pero quizá al profundizar en su libro podamos alcanzar la 
realidad de dicho pensamiento y el mensaje que quiere transmitir, como el mismo poeta 
menciona en diferentes partes de su obra: 
En general a todos fabla la escritura: 
los cuerdos, con buen seso, entenderán la cordura; 
los mancebos livianos guárdense de locura: 
escoja lo mejor el de buena ventura. (c. 67)148 
Las del buen amor son razones encobiertas: 
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trabaja dó fallares las sus señales ciertas; 
si la razón entiendes ö en el seso aciertas, 
non dirás mal del libro quë agora rehiertas: (c. 68)149 
do cuidares que miente dize mayor verdat, 
en las coplas pintadas yaze la fealdat; 
dicha buena ö mala por puntos la juzgat: 
las coplas con los puntos loat o denostat. (c. 69)150 
Desta burla passada fiz un cantar –atal-: 
non es mucho fermoso creo, nin comunal. 
Fasta que el libro entiendas [del] bien no´n<d> digas nin mal, 
ca tú entenderás uno e el libro dizë ál. (c. 986)151 
Fizvos pequeño libro de testo, mas la glosa 
non creo quë es chica, antë es bien grand prosa: 
que sobre cada fabla se entiendë otra cosa 
sin lo que së alega en la razón fermosa. (c. 1631)152 
2.4. La obra de Juan Ruiz, Arcipreste de Hita 
  2.4.1. Composición y estructura del Libro de Buen Amor 
El Libro de Buen Amor, una de las obras cumbres de la literatura medieval 
española, es la única y extensa obra de Juan Ruiz, de 1728 estrofas heterogéneas y de 
carácter misceláneo y fragmentario. Contiene aspectos religiosos y profanos, narrativos 
y líricos, fabulosos y satíricos, populares y cultos, divertidos y morales. Al principio se 
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denominó El Libro de los Cantares
153
 pero después se modificó convirtiéndose en el 
Libro de Buen Amor.  
Juan Ruiz compuso su obra bajo el reinado de Alfonso XI y en los tres 
manuscritos existentes se han registrado dos fechas de composición del Libro: 1330 y 
1343.
154
 Aunque el Libro no depende de ningún género literario medieval, se puede 
decir que es un extracto de temas y de géneros de toda la literatura anterior, de las 
tradiciones de la literatura religiosa, del drama latino de la Edad Media, de un estilo 
culto y retórico junto con otro más popular, de las técnicas desplegadas en los sermones 
a la vez cultos y populares, de la poesía goliardesca y de la lírica popular.
155
 Está lleno 
de fábulas y cuentos de origen oriental y de exemplas típicamente medievales con 
intención didáctica, de citas bíblicas, de Aristóteles, de Ovidio, de Esopo, de las 
Decretales y de la Instructio
156
; consiste en una serie de pasajes morales y satíricas, de 
                                                             
153 Alborg, Juan Luis: Op. cit., p. 261. 
154 Blanco Aguinaga, Carlos; Rodríguez Puértolas, Julio; M. Zaval, Iris: Op. cit., p. 45. 
155 Rico, Francisco; Deyermond, Alan: Op. cit., p. 207. 
156 Sobre la influencia de Instructio en el Libro de Buen Amor Ramón Gonzálvez Ruiz en su 
artículo “La persona de Juan Ruiz” dice de esta forma: 
Cuando el Arcipreste redactó su Libro de buen amor, la última novedad pastoral 
entre el clero de la diócesis eran las disposiciones sinodales sobre el catecismo. Este 
importante documento, llamado Instructio y también Tractatus, sobre cuya influencia 
en el libro del Arcipreste ya otros han llamado la atención, sería después traducido al 
castellano y ha servido de base a cuantos catecismos se conocen en Castilla. 
Monumento de teología y pedagogía escolásticas, está muy bien estructurado y va 
acompañado de unos brevísimos comentarios, útiles para los predicadores. Los 
demás sínodos del siglo reiteraron una y otra vez su validez, hasta el punto de 
convertirse en el documento pastoral más conocido del clero y del pueblo de todo 
aquel siglo. Leyéndolo atentamente, se tiene la impresión de que el Libro de Buen 
Amor está lleno de resonancias de la Instructio de don Juan de Aragón, aunque no se 
atenga a su mismo orden. Gran parte de su libro el Arcipreste lo dedica a los pecados 
mortales con sus ejemplos e historias apropiadas, lo que correspondería a la última 
parte de la Instructio. Llega un momento en su libro en que Juan Ruiz parece dar por 
terminada una parte importante de él y declara: “Los mortales pecados ya los avedes 
oídos” (estrofa 1583), y en esa composición poética pasa a comentar las otras partes 
de la doctrina cristiana: los enemigos del alma, las virtudes, los sacramentos, las 
obras de misericordia, los dones del Espíritu Santo, concluyendo con el típico final 
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episodios alegóricos y de composiciones líricas y juglarescas. Según su nombre, es un 
libro sobre el buen amor que recomendando diversas normas abarca diferentes maneras 
de amar, pero en este caso nos enfrentamos con una contradicción en toda la obra, dado 
que en algunos episodios se alude al amor de Dios y en otros al amor mundano. Según 
su mismo autor, la obra tiene dos lecturas, la culta y la popular, y por esta razón la deja 
abierta para que cualquier persona pueda desarrollarla y ampliarla: 
Porque Santa María, segund que dichö he, 
es comiençö e fin del bien, tal es mi fe, 
fizle quatro cantares. E con tanto faré 
puntö a mi librete, mas non lo cerraré. (c. 1626)
157 
Dado que el autor ha empleado la ironía para componer su obra, advierte con 
frecuencia al lector del carácter complejo y contradictorio de ésta, insistiendo en  huir de 
lo superficial de la obra, para analizarla profundamente y comprenderla correctamente, 
como dice en el prólogo: 
E ruego e consejo a quien lo viere e lo oyere que guarde bien las tres cosas del alma: 
lo primero, que quiera bien entender e bien juzgar la mi entención por que lo fiz, e la 
sentencia de lo que y dize, e non al son feo de las palabras; e segund derecho, las 
palabras sirven a la intención e non la intención a las palabras.158 
El Libro de Buen Amor es una obra autobiográfica, escrita en primera persona, 
cuyo autor es el protagonista principal y describe su vida como una ficción amorosa a 
través de una serie de episodios y aventuras sentimentales, encubriendo diferentes 
personalidades bajo esta forma autobiográfica. Por una parte, aprovechando dicha forma, 
Juan Ruiz presenta la senda del buen amor y refuerza la enseñanza contra el loco amor y, 
                                                                                                                                                                                   
parenético con que solían y suelen terminar muchos sermones (estrofa 1605). Si a 
eso le añadimos las oraciones marianas con que se abre y se cierra el libro, que 
demuestran una ferviente devoción del autor a la Virgen María, se tiene la sensación 
de que en todo el libro, dentro de su aparente desorden, se perciben claros ecos de la 
Instructio. […] Gonzálvez Ruiz, Ramon: Op. cit., p. 63. 
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por otra, y bajo la evidente presencia de su propia personalidad, mezcla lo profano con 
lo devoto. Así pues, esta obra es una mezcla de un escrito de carácter satírico, didáctico, 
religioso y amatorio. 
Al contrario que la literatura anterior, de un carácter simbólico e idealista, en la 
obra de Juan Ruiz nos enfrentamos a la realidad cotidiana, pues esta obra nos presenta 
mucha información sobre la sociedad de su tiempo, las costumbres, los oficios, etc. y así 
refleja la vida entera bajo un sentido más bien humorístico y satírico que serio 
recordando la realidad concreta con una aguda advertencia. Su libro muestra una 
expresión sobre la crisis de aquel tiempo y una crítica de la época. Sobre este aspecto del 
Libro de Buen Amor, Juan Luis Alborg en su libro Historia de la literatura española 
alude a las palabras de Américo Castro: 
Realidades –dice- antes mudas para el arte, surgen ahora valoradas petacamente: 
pregones callejeros, diálogos cargados de intenciones, una muchacha que habla en 
árabe, el ajuar de la cocina, las faenas a que da motivo, operaciones agrícolas, “las 
viejas, tras el fuego, ya dizen sus pastrañas (copla 1273)”. También por vez primera 
se habla de la manera de ser de ciertos españoles: “tomé senda por carrera, como faz 
el andaluz” (116). Tal despliegue de fenómenos sensibles, de experiencias cotidianas, 
carece de antecedentes en castellano. Se dice ahora en rimas lo que acontece en la 
intimidad de las almas y en el mundo en que se vive; sentimos la presencia de 
ciudades de Castilla, el bullir de tres castas y tres creencias, se habla de astrólogos, 
de alcahuetas. De libros doctos; se alude a labriegos, a caballeros servidores de 
España, a damas, frailes y monjas; hay holgorio de músicas y cantares, guisos 
apetecibles, fiestas litúrgicas, puertos de la Sierra de Guadarrama, lenguaje exquisito 
e improperios plebeyos. Todo envuelta y confuso, y presentado en una orgia de 
sensaciones que alternan con un derroche de moralidades abstractas.159 
Alan Deyermond justifica este aspecto del Libro, es decir un reflejo de la 
realidad de la vida, de otra forma. Cree que Juan Ruiz como arcipreste tenía que visitar 
las parroquias, averiguar todas las condiciones y presentar todos los resultados de su 
visita; una visita que tenía el aspecto pastoral y el inquisitorial. Según Deyermond, la 
obra de Juan Ruiz es una parodia de un informe sobre la visita pastoral, en la que se 
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Hay diferentes teorías sobre el Libro de Buen Amor y su contenido, a las que se 
refiere J.L.Alborg de esta manera: 
Menéndez y Pelayo cree que el Libro tiene un carácter goliardesco pero cree que al 
contrario de los goliardos, en Juan Ruiz no existe insurrección contra la autoridad 
espiritual ni ataque a los dogmas. 
Don Ramón Menéndez Pidal cree la existencia de una mezcla o fusión de intención 
moralizadora con ironías y desenvolturas y las concepciones contradictorias en el 
Libro de Buen Amor y expresa “si bien son un brote natural del espíritu 
ejemplificante que había producido Disciplinas, Documentos y Castigos en 
abundancia, son un brote muy traído; Juan Ruiz está situado al final de esa serie y su 
Buen Amor es la despedida humorística a la época didáctica de la literatura 
medieval.” 
Américo Castro […] defiende que el Libro de Buen Amor no es un libro didáctico: 
“El Libro de Buen Amor _escribe_ no cabe en los límites de la poesía didáctica, en la 
cual la vida es contemplada desde fuera de ella, puesta entre paréntesis y vista en la 
firme realidad ideal del deber ser, no en la realidad problemática de su existir”. […] 
A Juan Ruiz no le interesa qué sea el hombre; le fascina, en cambio, sentirlo 
afanándose, queriendo, o incluso pecando. […] El Libro de Juan Ruiz es más que un 
Ars amandi; su tema radical seria más bien el trabajo e inquietud anejos a la 
necesidad de amar. […] La naturaleza, la costumbre y el hado a la vez impulsan y 
obstaculizan la marcha del vivir. La conciencia de ser así la vida interviene 
auténticamente en la compleja estructura de la obra del Arcipreste, pese a todas las 
bromas de su irrefrenable humorismo. El Libro se mueve dialectalmente, menos 
entre las nociones de virtud y pecado, que entre las vivencias de impulso vital y del 
obstáculo encontrado (rechazo, desengaño, tristeza, etc.). La interpretación del Libro 
como obra burlona salaz (goliardismo) impedía captar lo que hay de seriamente 
humano tras su estilo alegre, juguetón y juvenil. […] 
María Rosa Lida de Malkiel y Leo Spitzer creen que el Libro de Buen Amor es una 
obra de intención didáctica. María Rosa dice: “No es el Buen Amor, desde luego, 
tratado didáctico, es decir, libro de orientación escuetamente doctrinal y no estética, 
                                                             
160 Rico, Francisco; Deyermond, Alan: Op. cit., p. 195. 
74 
 
ni tampoco poema didáctica que exponga directamente un saber objetivo, como las 
Geórgicas o el Dittamondo, sino obra de poesía amena con intención didáctica 
(siendo la conducta humana la materia principal pero no exclusiva de su didactismo), 
en enlace intimo con obras de idéntica intención de la literatura árabe y la hebrea. 
[…] 
Anthony N. Zahareas […]: “Así como para María Rosa Lida el Libro es una 
composición artística con propósitos didácticos, yo diría, por el contrario, que es un 
libro didáctico con propósitos artísticos”. Según Zahareas, al examinar la 
intervención del Arcipreste como narrador de sus aventuras amorosas y comentador 
de su significación moral, queda patente su deliberada ambigüedad, su empleo 
sistemático de la ironía,  y el modo como se quiebra la supuesta distancia entre el 
comentador y el narrador”.161 
A continuación, expresa su propia idea sobre el Libro. En su opinión, el aspecto 
capital del Libro es el humor: 
Su humorismo no surge de un malévolo deseo de fustigar ni se retuerce en acritudes 
sarcásticas, sino que brota gozosamente de su mismo concepto de la vida, que le 
permite ver la gracia de una situación, lo pintoresco de un personaje, los rasgos 
cómicos de un gesto. […] Con frecuencia, puesto pronto su ironía retozona estalla en 
una salida jovial que quiebra la seriedad de la predica y delata su fondo de hombre 
satisfecho.162 
El Libro de Buen Amor contiene diferentes partes, cada parte con título propio, a 
las cuales a continuación nos remitimos: 
El Libro comienza con una oración (estrofas 1-10) y un prólogo en prosa que 
según Deyermond “es del tipo de sermón culto y de sermón popular”163, en el que 
comenta sobre el alma y sus facultades: el entendimiento, la voluntad y la memoria; las 
explica separadamente y nos presenta la vinculación existente entre ellas. Esta parte es el 
comienzo del Libro pero solo se encuentra en el manuscrito de Salamanca. Otros dos 
códices comienzan en la estrofa 11, consistiendo en otra invocación por la cual Juan 
Ruiz pide ayuda a Dios para escribir su obra. A continuación, compone los dos gozos de 
                                                             
161
 Alborg, Juan Luis: Op. cit., pp. 231-236. 
162
Ibid., p. 238. 
163 Rico, Francisco; Deyermond, Alan: Op. cit., p. 189. 
75 
 
Santa María, una explicación sobre el sentido del Libro y el modo de interpretarlo y una 
narración cómica que consiste en el debate entre los griegos y los romanos. Después 
continúa con un pasaje que es una demostración sobre la naturaleza del ser humano y la 
tendencia general de la condición humana, y así empieza a narrar sus aventuras 
amorosas. Juan Ruiz se enfrenta con diversas figuras femeninas, como la noble discreta, 
la panadera Cruz Cruzada, la virtuosa y recogida, la viuda Doña Endrina, la jovencilla 
delicada, las serranas, Doña Cuaresma, la viuda rica, la monja Doña Garoza y una mora, 
con quienes tiene aventuras amorosas. En casi todos estos encuentros interviene un 
mensajero o una mensajera como Ferrán García, Don Hurón, Trotaconventos, Don 
Amor y Doña Venus cuyos consejos sigue Juan Ruiz y a quienes pide ayuda, pero a 
pesar de tratar de alcanzar la plenitud del amor no solo no lo logra, sino que se enfrenta 
con un fracaso tras otro. A lo largo de estas narraciones se han insertado una serie de 
fábulas y cuentos poseyendo alguna enseñanza o consejos, así como algunos 
comentarios didácticos, unos con temas profanos y otros con temas religiosos y morales. 
Después de dichos pasajes el poeta explica cómo se ha de entender su Libro, 
continuando con varios gozos de Santa María, cantares de escolares y de ciegos, cánticas 
de loores de Santa María, y termina el poema con la Cántica de los clérigos de Talavera. 
En cuanto a la métrica del Libro de Buen Amor, se puede decir que gran parte del 
Libro está compuesta en cuaderna vía o Mester de Clerecía, con versos alejandrinos de 
arte mayor pero, junto a esta métrica, se puede observar el uso del Mester de Juglaría. 
Asimismo, en algunas partes se encuentra el arte menor. Junto a estas formas también se 
observa el uso de metros populares de estructura zejelesca para los pasajes líricos, 
debido a la influencia de la juglaría morisca.
164
  
2.4.2. La visión de Juan Ruiz, Arcipreste de Hita en el Libro de Buen Amor 
2.4.2.1. La concepción de “amor” en el Libro de Buen Amor 
El significado del amor en el Libro de Buen Amor sigue siendo enigmático y la 
visión del Arcipreste de Hita sobre el amor es ambigua y compleja, siendo él mismo 
consciente de la ambigüedad de este tema e indicando: 
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Las del buen amor son razones encobiertas:  
trabaja dó fallares las sus señales ciertas; 
si la razón entiendes ö en el seso aciertas, 
non dirás mal del libro quë agora rehiertas: (c. 68)165 
Así que el autor debe de reflejar los distintos aspectos del amor a través de las 
diversas aventuras amorosas del protagonista; en unas ocasiones la representación del 
amor se acerca al mal amor o loco amor y en otras al amor verdadero, o sea, al amor de 
Dios.  
Según las diversas ocurrencias de buen amor en el Libro, este buen amor es el 
amor de Dios al que se opone el loco amor, un amor engañoso y falso que sólo busca el 
deleite sensual. En el prólogo el autor expresa claramente el sentido real de este buen 
amor: “E desque está informada e instruída el alma, que se ha de salvar en el cuerpo 
limpio, [e] piensa e ama e desea omne el buen amor de Dios e sus mandamientos.”166 
En otra parte del prólogo Juan Ruiz explica el loco amor y sus consecuencias: “E 
desecharán e aborrescerán las maneras e maestrías malas del loco amor, que faze perder 
las almas e caer en saña de Dios, apocando la vida e dando mala fama e deshonra, e 
muchos daños a los cuerpos.”167 
También expresando la intención con la que escribe su libro, nos manifiesta su 
pensamiento y visión sobre el buen amor y el mal amor: 
E Dios sabe que la mi intención non fue de lo fazer por dar manera de pecar nin por 
mal dezir; mas por reduzir a toda persona a memoria buena de bien obrar e dar 
ensiemplo de buenas constumbres, e castigos de salvación; e porque sean todos 
apercebidos, e se puedan mijor guardar de tantas maestrías como algunos usan por el 
loco amor.168 
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El naturalismo amoroso es propio de la naturaleza humana y, según ésta, parece 
haber probado el protagonista de todo lo relacionado con dicha naturaleza, expresando 
jovialmente esa concepción naturalista en unas coplas: 
Como dize Aristótiles, cosa ës verdadera, 
el mundo por dos cosas trabaja: la primera, 
por aver mantenencia; la ötra cosa era 
por aver juntamiento con fembra plazentera. (c. 71)169 
E yo, porque sö omne, como otro, pecador, 
ove de las mujeres a vezes grave amor; 
provar omne las cosas non es por end peor, 
e saber bien e mal, ë usar lo mejor. (c. 76)170 
En dichas estrofas el Arcipreste se presenta a sí mismo como un amador de 
mujeres y un ser apasionado. También, citando a Aristóteles, justifica la tendencia 
natural del hombre a los apetitos carnales. Aún así, su creencia sobre su nacimiento bajo 
el signo de Venus le sirve de excusa para sus romances. 
muchos nacen en Venus, que lo más de su vida  
es amar las mujeres, nunca se les olvida; 
trabajan ë afanan muchö e sin medida, 
e los más non recabdan la cosa más querida; (c. 152)
171
 
en este signo atal creo que yo nací:  
siempre puné en servir dueñas que conocí; 
el bien que me fezieron no l' desgradecí: 
a muchas serví mucho que nada acabecí. (c. 153)172 
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Como quier que he provado mi signo ser atal:  
en servir a las dueñas punar e non en ál, 
pero aünque non goste la pera del peral, 
en estar a la sombra es plazer comunal. (c. 154)173 
 María Jesús Salinero Cascante en el artículo “Amour courtois y amour 
discourtois en el Libro de Buen Amor del Arcipreste de Hita” expresa: 
La concepción del amor, que aparece en el Libro del Buen Amor, toma prestados 
temas, motivos, personajes y terminología de la ideología amorosa de los trovadores 
y del amor cortés cuando se refiere al “buen amor” y al enamorado fiel, pero cuando 
el criterio realista se impone y el autor quiere instruir sobre el “loco amor”, entonces 
toma préstamo de Ovidio, de Pamphilus, incluso de los poetas hispanoárabes, de los 
fabliaux, etc. Hemos observado, también, que en ocasiones recurre a la fin amors y al 
amor cortés como mero recurso poético que le provee de recetas de oficio y, desde 
luego, no se adhiere a la tradición neoplatónica que se desarrolla durante siglos en 
Europa y que deja su impronta en movimientos y poetas, como Dante y Petrarca del 
dolce stil novo italiano, de hecho muchos de los lances amorosos del protagonista 
nos han recordado a las fábulas y a los fabliaux. La pintura del amor, de las damas 
amadas y hasta del propio enamorado tienen mucho de semblanza genérica, de 
condición universal, aunque más pormenorizada que la visión estereotipada del amor 
provenzal o cortés. En líneas generales, el Libro del Buen Amor no presenta la visión 
alegre y vital, sensual y colorista del amor provenzal, fuente de gozo de (joie) y dolor 
para el que ama. A decir verdad, el Arcipreste pocas veces aparece conmovido por 
un gran amor que le inflame el corazón y le haga exclamar, como Ventadorn, “Tanta 
i mo cor ple de joya/ tot me desnatura”. 
Por último, la continua injerencia del elemento realista y discourtois, incluso en los 
momentos más sentimentales, se explica, a nuestro juicio, por la propia posición del 
autor que no puede sustraerse de su voluntad de instruir para mostrar la doble cara 
del amor y del amador, por lo que debemos suponer que el Arcipreste hace su propia 
elección que pasa por adoptar una visión personal, fruto de tradiciones diversas, de 






su propia experiencia clerical y del realismo de una época que se encamina hacia el 
Renacimiento.174 
En varias ocasiones se observa que el autor durante toda la obra intenta dar a 
conocer los caminos del buen amor, o sea, el amor a Dios y rechaza el loco amor 
presentando todas las aventuras amorosas del protagonista con un fracaso. En dichas 
aventuras y en todos estos lances amorosos protagonizados por diferentes imágenes 
femeninas y de distinta condición social, desde señoras de clase alta y ricas 
pertenecientes a la nobleza y superiores a él en riquezas y de gran belleza
175
, hasta unas 
de bajo linaje, como la panadera Cruz, las serranas, la monja Doña Garoza, la dueña rica 
y noble, la dueña de pocos años, la viuda Doña Endrina, la mora y la viuda lozana y rica, 
la fortuna del amante es desigual, pero en general se enfrenta con una frustración y más 
fracasos que éxitos. Así que el Arcipreste dice a Venus: 
¿Quál es, la dueña del mundo, tan brava ë tan dura 
quë al su servidor non le faga mesura? 
Afincovos pediendo con dolor e quexura: 
el grand dolor me faze perder salut e cura; (c. 606)176 
Se puede decir que cada mujer a la que el Arcipreste se enfrenta representa un 
símbolo del amor mundano como la rica, figura de las cosas materiales y la bella, 
símbolo de la belleza mortal; así, el poeta quiere expresar que todos los intereses 
mundanos son mortales y sólo el amor a Dios es eterno. Aun así, por ninguno de estos 
amores se puede buscar el solaz amoroso; incluso en unas ocasiones el Arcipreste señala 
que este amor es fuente de todos los males y le causa al ser humano la pérdida de su 
alma e inquietud: 
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non quiero tu compaña, ¡vete de aquí, varón!: 
das al cuerpo lazeria, trabajo, sinrazón; 
de día ë de noche eres fino ladrón: 
quando omne está seguro, fúrtasle el coraçón, (c. 209)177 
en punto que lo furtas, luego lö enajenas:  
dasle a quien non lë ama, torméntasle con penas; 
anda ël coraçón sin cuerpo, en tus cadenas, 
pensando e sospirando por las cosas ajenas; (c. 210)178 
 Al contrario, al pedir la ayuda de Dios en la estrofa 13, no solo reniega del amor 
de Dios sino enfatiza en que el amor loco provoca muchos daños a los cuerpos. En este 
caso, Castro cree que en la literatura cristiano-europea se puede hallar tal contraste entre 
el amor divino y el amor profano, pero en la característica de Juan Ruiz no se puede 




Aquí es necesario mencionar otro aspecto de la interpretación de la concepción 
del amor en el Libro y la ambigüedad a la hora de dibujar el amor. En algunas partes de 
la obra, el Arcipreste alude al dentro y al fuera como el buen dinero en vil bolsa, la 
mostaza negra a pesar de su interior blanca, la harina blanca bajo su cubierta negra o la 
flor bajo la espina, y así debe de insinuar los aspectos superficiales y fundamentales de 
las cosas: 
Non cuidedes que es libro de necio devaneo,  
nin tengades por chufa algo quë en él leo: 
ca, segund buen dinero yazë en vil correo, 
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assí ën feo libro está saber non feo; (c. 16)180 
el axenuz, de fuera negro más que caldera,  
es de dentro muy blanco, más que la peñavera; 
blanca farina yaze so negra cobertera; 
açúcar dulç´ e blanco está en vil cañavera; (c. 17)181 
so la ëspina yaze la rosa, noble flor,  
en fea letra está saber de grand dotor: 
como so mala capa yaze buen bevedor, 
assí so el mal tabardo está ël buen amor. (c. 18)182 
 Puede que Juan Ruiz se refiriese a que para llegar al buen amor o el amor 
verdadero hay que probar el amor mundano y carnal. 
Para concluir en este apartado, queremos citar un fragmento de Sátira e Invectiva 
en la España Medieval de Scholberg para mostrar las teorías de diversos investigadores: 
Juan Ruiz utiliza la frase de “buen amor” unas 16 veces, y en situaciones donde 
obviamente no puede querer decir siempre la misma cosa. Pero en general, Cejador, 
Spitzer, Ulrich Leo y otros la aceptan en el sentido de amor a Dios, un amor 
religioso. Para F. Lecoy, Menendez Pidal y otros, buen amor quiere decir “amor 
cortes”; María Rosa Lida de Malkiel y W. Kellerman aceptan que pueda significar 
ambos tipos de amor, según el contexto. Para Gybbon Monypenny la verdadera 
intención de Juan Ruiz es demostrar que el buen amor de los poetas es, en realidad, 
el loco amor de los moralistas. Gonzalo Sobejano admite francamente que es un 
término vago que puede significar “amor de Dios”, “amor profano” y hasta “buena 
voluntad”, pero especialmente ve que hay un buen amor divino y un buen amor 
humano y que los dos son valiosos. Para Carmelo Gariano, buen amor incluye tanto 
el amor físico como el metafísico y quizá su última faceta, dice, es el amor por las 
musas. […] 
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En cuanto al episodio con doña Garoza, no me parece que tenga intenciones satíricas. 
Desde luego, las interpretaciones de lo que ocurrió y de su significado corren la 
escala de posibilidades. Para Cejador y María Rosa de Malkiel es un caso de amor 
platónico, idealizado, que atrae al seductor al “buen camino”, que es el de Dios. Para 
ellos, es un amor puramente metafísico. (Ver Cejador, ed. Cit., comentario a copla 
1505; M. R. Lida de Malkiel, “Nuevas Notas para la interpretación del Libro de Buen 
Amor”, NRFH, XIII (1959), pags. 63-67.). Ulrich Leo es del parecer que la aventura 
termina en la conquista de la monja, aunque dice que hay un segundo plano, aparente 
y moralizador, que lo emboza de santidad, precaución necesaria al Arcipreste. Joan 
Corominas ataca la posición de Lida de Malkiel. Para él, no cabe duda de que se trate 
de un amor carnal que está consumado tras un proceso normal y sin sorpresas. No 
admitir eso le parece credulidad, aunque concede que “la ambigüedad de algunas de 
estas expresiones pudo no carecer de intención”. Últimamente, Carmelo Gariano 
subraya este aspecto, el de la ambigüedad, que solo nos deja barruntar el desenlace, 
pero según su posición, la cuestión deja de ser palpitante, ya que “buen amor” 
incluye tanto el amor físico como el metafísico.183 
2.4.2.2. La visión de la muerte 
El miedo a la muerte se observa en casi todas las obras literarias de la Europa 
medieval y, debido a los cambios sufridos en las sociedades occidentales, se convierte en 
un tema repetido en las obras maestras de los siglos XIV y XV. De modo que la muerte 
se muestra como una desgraciada separación de la vida que atormenta al hombre y 
produce terror, lástima y pesadillas.
184
  
Una de estas obras maestras es el Libro de Buen Amor del Arcipreste de Hita en 
la que además del amor, el concepto de la muerte es un tema predominante en gran parte 
de la obra, siendo objeto de críticas e interpretaciones. 
Aparte de la paradoja existente en el Libro entre ascetismo y vitalismo, entre las 
aventuras amorosas y los mensajes moralizantes, surge el enfrentamiento del hombre 
sensual y gozoso de vivir frente a la muerte. En la opinión del Arcipreste, este hombre 
cree que la muerte es un impulso contradictorio a la vida y una fuerza destructiva que no 
                                                             
183
Scholberg, Kenneth R., Sátira e invectiva en la España medieval, Madrid, Gredos, 1971, pp. 
143, 158, 159. 
184 Valbuena Prat, Ángel, Historia de la literatura española e hispanoamericana, Barcelona, 
Juventud, 1986, p. 145. 
83 
 
solo salva la vida del ser humano, sino que arruina todos los gozos y las bellezas de su 
vida. Así el autor la desprecia, diciendo: 
Non ha en el mundo libro nin escrito nin carta,  
omne sabio nin necio que de ti bien departa: 
en el mundo no ha cosa que con bien de ti s´ parta 
salvö el cuervo negro, que de ti, muerte, s´ farta: (c. 1529)185 
Juan Ruiz a través de su obra declara que además del amor y de las estrellas, la 
muerte es una fuerza creada por Dios que domina al ser humano con mucho poder y el 
hombre no tiene más remedio que entregarse a ella, aunque ello le cause mucha ansiedad 
y desaliento: 
Non puede foír omne de ti nin se asconder,  
nunca fue quien contigo podiés bien contender; 
la tu venida triste non se puede entender, 
desque vienes non quieres a omnë atender. (c. 1523)186 
Aun así, el poeta en algunas ocasiones, como sucede con la muerte de uno de sus 
amores o como el caso de Doña Garoza, considera la muerte como algo natural que le 
causa una intensa desesperación: 
Como es natural cosa el nacer e el morir, (c. 943 a)187 
Con el triste quebranto e con el grand pesar  
yo caí ën la cama e cuidé peligrar; 
passaron bien dos días que no m´ put levantar; 
dix yo: «qué buen manjar, s[in] on por el escotar.» (c. 944)188 
A morir an los omnes que son e serán nados. (c. 1506 c)189 
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En otras ocasiones, como en el pasaje De cómo murió Trotaconventos, e de como 
el arcipreste faze su planto, denostando e maldiziendo la muerte, Juan Ruiz expresando 
impetuosos reproches y maldiciones contra la muerte, la desprecia por su poder 
destructivo y arbitrario: 
¡Ay muerte! Muerta seas, muerta ë malandante! 
¡Matásteme  mi vieja, matasses a mí ante! 
Enemiga del mundo, que non as semejante; 
de tu memoria amarga non es qui no se espante. (c. 1520)190 
en tï es todo mal, rencura ë despecho. (c. 1546 d)191 
Esta visión frente a la muerte y el temor hacia ella también reaparecen en otras 
partes del Libro como en la fábula del Mur de Monferreando e del mur de Guadalfajara 
(estrofas 1370-1386)
192
 donde Garoza habla de su propia muerte. 
A través de dichos ejemplos, el poeta expresa su idea sobre la muerte y de esta 
forma muestra las invectivas y las imprecaciones contra ella. 
2.4.2.3. El destino 
En el Libro de Buen Amor nos encontramos con dos ideologías y pensamientos 
existentes en la Europa Medieval sobre el destino: el determinismo astrológico, quizás 
correspondiente al aristotelismo radical condenado en 1277
193
, y el poder de Dios 
correspondiente a la ortodoxia y las fuentes orientales. 
 En algunas partes de la obra como Aquí fabla de la constelación e de la planeta 
en que los omnes nacen, e del juicio de los cinco sabios naturales, <que> dieron en el 
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nacimiento del fijo del rey Alcárez (estrofas 123-165)
194
, observamos la influencia del 
determinismo astrológico y el poder de las estrellas en el destino del ser humano: 
Los antiguos estrólogos dizen en la cïençia  
de la ëstrología, una buena sabiencia, 
qu'el omne, quando nace, luegö en su nacencia, 
el signö en que nace le juzgan por sentençia. (c. 123)195 
Esto diz Tolomeo, e dízelo Platón,  
otros muchos maestros en este acuerdo son: 
qual es el ascendente e la costelación 
del que nace, tal es su fadö e su don. (c. 124)196 
Así pues, resulta inútil todo intento de escapar del destino y de luchar por 
cambiarlo: 
Muchos ay que trabajan siempre por clerezía, 
deprenden grandes tiempos, espienden grand quantía; 
en cabo saben poco, que su fado les guía: 
non pueden desmentir a la ëstrología; (c. 125)197 
otros entran en orden por salvar las sus almas;  
otros toman esfuerço en querer usar armas; 
otros sirven señores con las sus manos amas: 
pero muchos de aquestos dan en tierra de palmas; (c. 126)198 
non acaban en orden nin son más cavalleros, 
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ni an mercet de señores, nin an de sus dineros. 
¿Por qué puede ser esto? Creo ser verdaderos, 
segund natural curso, los dichos estrelleros. (c. 127)199 
Otro ejemplo en el que se aclara este pensamiento es el cuento del hijo del rey 
Alcaraz (estrofas 129- 139)
200
 donde todo lo que los astrónomos predicen sobre el 
destino del hijo del rey según las estrellas, se cumple correctamente.  
A través de esta idea y expresando su nacimiento bajo el signo de Venus, Juan 
Ruiz justifica su recorrido de seductor y su destino para sufrir fracasos amorosos: 
en este signo atal creo que yo nací:  
siempre puné en servir dueñas que conocí; 
el bien que me fezieron, no l´ desgradecí: 
a muchas serví mucho que nada acabecí. (c. 153)201 
Como quier que he provado mi signo ser atal:  
en servir a las dueñas punar e non en ál, 
pero aünque non goste la pera del peral, 
en estar a la sombra es plazer comunal. (c. 154)202 
Pero a pesar de todo lo que menciona sobre el determinismo astrológico, en 
algunas ocasiones alude al libre albedrío o voluntarismo y cree que al escoger lo mejor, 
el hombre puede triunfar sobre la mala fortuna: 
ca puesto que su signo sea de tal natura  
comö es este mío, dize una ëscritura 
que “buen esfuerço vence a la mala ventura”, 




 Ibid., pp. 119-121. 
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e “a toda pera dura grand tiempo la madura”. (c. 160)203 
En otras partes de la obra el poeta declara que sobre todas estas fuerzas está el 
poder de Dios: 
Muchas vezes la ventura, con su fuerça ë poder  
a muchos omnes non dexa su propósito faser: 
por estö anda ël mundo en levantar e en caer; 
Dios ë el trabajo grande pueden los fados vencer; (c. 692)204 
Según su creencia, Dios ha creado los astros y el destino del ser humano, 
permitiendo la influencia de las estrellas en dicho destino, y él mismo puede modificar 
todo lo señalado por aquellas y su poder está por encima de todos estos: 
Yo creo los estrólogos verdat naturalmente;  
pero Dios, que crió natura e acidente, 
puédelos demudar e fazer otramente: 
segund la fe católica yo desto só creyente. (c. 140)205 
non son por todö aquesto los estrelleros mintrosos:  
que judgan segund natura, por los sus cuentos fermosos; 
ellos e la su cïencia son ciertos, e non dubdosos; 
mas non pueden contra Dios ir, ni ´nde son poderosos. (c. 150)206 
Así que el hombre, refugiándose en este poder divino puede acudir a la total 
protección contra el destino y la fortuna: 
ayúdale la ventura al que bien quiere guiar, 
ë a muchos es contraria: puédelos mal estorvar; 
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el trabajö e los fados suélensë acompañar, 
pero sin Dios todö esto non puedë aprovechar. (c. 693)207 
Pues que sin Dios no m´ puede prestar cosa que sea,  
Él guíe la mï obra, mi trabajo provea, 
porque el mi coraçón vea lo que desea: 
el quë ¡amén! dixiere, lo que codicia vea. (c. 694)208 
Dicho pensamiento proviene no solo de una creencia cristiana sino también 
musulmana, teniendo en cuenta la convivencia y la familiarización directa del poeta con 
musulmanes. Sobre este tema citaremos un fragmento del Libro de Juan Ruiz Arcipreste 
de Hita, donde Puértolas explica lo siguiente: 
Estas ideas islámicas, sin embargo, coexisten de forma no muy clara con otras 
puramente cristianas, pero, sin duda, la simplificación popular como en el caso de 
Juan Ruiz hace quedar en pie únicamente el fatalismo y la incapacidad humana para 
cambiar o evitar en destino marcado irremediablemente. El estaba escrito popular 
cristiano, y su equivalente el mektub musulmana, no están tan lejos uno de otro. 
[…] Por otro lado, y en conexión con lo recién mencionado, en las tradiciones 
vulgares extracoranicas, tiempo y hado se expresan con la misma palabra, dahr, en la 
literatura preislámica, la palabra común es manun. El tiempo se asocia con la muerte 
y el destino con Dios. Y en Juan Ruiz como se verá después hay una evidente 
angustia provocada por el entrecruzamiento del tiempo que pasa, del destino, de la 
muerte y de la incapacidad humana para luchar contra todo ello.
209
 
Quizá sea por este pensamiento que Juan Ruiz en ninguna parte de estos 
episodios se refiere al libre albedrio y solo insiste en el poder de Dios para modificar el 
curso  natural de los elementos. 
                                                             
207
 Ibid., p. 283. 
208
 Ibid. 
209 Rodríguez Puértolas, Julio: Op. cit., pp. 71-72. 
89 
 
2.4.2.4. La mujer 
Juan Ruiz es una figura del siglo XIV que destaca en su obra las características, 
las creencias y los hábitos de la sociedad de su época. En el Libro además de muchas 
alusiones a diversos temas de la sociedad medieval pone de relieve la figura de la mujer 
la cual, según María Esperanza Sánchez Vázquez, “adquiere un protagonismo creciente 
derivado de la mentalidad burguesa, que le otorga un nuevo papel más activo” 210. Así es 
destacada la presencia de lo femenino en la obra de Juan Ruiz. En la Edad Media se 
estableció una doble visión de la mujer: como Eva, cuyo carácter primordial fue la 
debilidad y la pasión, y como María, que se convirtió en guía de los actos; por tanto, 
Juan Ruiz, como hombre medieval, no pudo abstraerse en su obra no solo de la presencia 
de la Virgen sino de las mujeres más reales. 
Al estudiar el Libro se puede entender la visión polifacética de Juan Ruiz hacia la 
mujer. La mujer simboliza la provocación hacia la lujuria y el pecado y al mismo tiempo 
representa un afán espiritual. Por tanto, el poeta no posee una visión misógena y nunca 
elogia desmedidamente a la mujer ni la desvaloriza a un nivel inferior, expresando que la 
mujer no es “mala cosa”: 
Si Dios, quando formó el omnë, entendiera  
quë era mala cosa la mujer, non la diera 
al omne por compaña nin dél non la feziera; 
si para bien non fuera, tan noble non saliera; (c. 109)211 
Y en otra parte alude al tema medieval de la tendencia natural de la mujer a la 
lujuria: 
El talente de mujeres ¡quién lo podría entender!  
las sus malas maëstrías e su mucho mal saber; 
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quandö encendidas son e maldat quieren fazer, 
alma ë cuerpo ë fama todo lo dexan perder. (c. 469)212 
Como mencionamos en los apartados anteriores, el Libro de Buen Amor 
pertenece a un momento de crisis de creencias de la antigua Edad Media, pero su autor 
se adelanta a la nueva época expresando nuevas ideas que vacilan entre lo tradicional y 
lo reformador. Por esta razón, desequilibra muchos conceptos de su época como las 
relaciones entre el hombre y la mujer. En su obra nos encontramos con una serie de 
relaciones peculiares como el amor de un viejo a una joven (el amor del Arcipreste a la 
chica que muere), el amor hacia las mujeres cuya clase social es muy diferente (el 
Arcipreste frente a la primera noble, las serranas, la monja y la última noble) y el amor 
hacia una mujer de otra religión (el amor del Arcipreste a la mora). Es posible que el 
autor quisiera manifestar su rebeldía contra los conceptos estereotipados de su época. 
En cualquier caso, la mujer constituye uno de los elementos esenciales de la obra 
de Juan Ruiz. El poeta consagra parte de su obra a alcanzar una dama y convertirse en 
un buen amante: primera dama: la noble discreta y despechada de que el protagonista la 
prenda a primera vista (estrofas 77-104)
213
, aunque después, sobresalen otras cualidades; 
segunda: la casquivana Cruz cruzada, una mujer villana pero atractiva (estrofas 112-
122)
214
; tercera dama: la virtuosa y recogida (estrofas 166-180)
215
; cuarta: la viuda doña 
Endrina (estrofas 580-891)
216
; quinta dama: la jovencilla delicada que murió en pocos 
días (estrofas 910-944)
217
; sexta dama: la vieja que visitó al Arcipreste cuando se hallaba 
enfermo (estrofas 945-949)
218
; séptima dama: la serrana vaquera, chata de malangosto 
(estrofas 950-971)
219
; octava dama: la serrana vaquera de riofrío (estrofas 972-992)
220
, 
novena dama: la serrana boba de cornejo, menga lloriente (estrofas 993-1005)
221
, décima 
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dama: la serrana fea, aldara, de tablada (estrofas 1006-1042)
222
, undécima dama: la 
viuda rica que no hizo el menor caso (estrofas 1315-1320)
223
; duodécima dama: la que 
rezaba en la iglesia el día de San Marcos (estrofas 1321-1330)
224
; decimotercera dama: 
la monja doña Garoza (estrofas 1331-1507)
225






A través de las distintas damas mencionadas, se pueden estudiar las 
características de la mujer en el Libro. La juventud y la belleza son características 
comunes a todas ellas, excepto a la vieja, el polo opuesto a las otras damas. Además, 
dejando aparte las serranas, todas las figuras femeninas son de buen linaje y de buena 
costumbre. Conforme a tales características opuestas debemos interpretar la visión de 
Juan Ruiz de la concepción del mundo. Es posible comparar las distintas figuras 
femeninas con las diferentes caras del mundo. Las serranas son la antítesis de la belleza, 
se describen feas y grotescas. Son más naturales y quizá más salvajes y por esta razón 
deben de ser el símbolo de la cara real del mundo. Cuando el poeta, apreciando la 
belleza de Doña Garoza, se lamenta de su hábito de monja desea avisarnos de que en 
este mundo a pesar de todas sus bellezas hay unos límites por los que no se puede 
acceder a sus placeres. Otro rasgo de la figura femenina en la obra de Juan Ruiz es el 
rasgo cazador de la mujer. Así que el poeta al describir el primer encuentro de la primera 
dama noble utiliza metáforas de caza para explicar cómo la amada domina a los 
personajes masculinos: 
Assí fue que ün tiempo una dueña me priso;  
del sü amor non fui en es´ tiempo repiso: 
siemprë avía della buena fabla e buen riso; 
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nunca ál fizo por mí nin creo que fer quiso. (c. 77)228 
De manera similar, alude a las flechas que salen de los ojos de la mujer cazadora 
para herir al hombre: 
¡Ay Dios! ¡quán fermosa viene doña Endrina por la plaça!  
¡qué talle ë qué donaire! ¡qué alto cuello de garça! 
¡qué cabellos, qué boquilla, qué color, qué buen andança! 
Con saetas de amor fiere quando los sus ojos alça. (c. 653)229 
Pese a tales descripciones, en realidad es el hombre quien intenta capturar a la 
mujer. Por tanto, se puede concluir que la mujer que es el símbolo del mundo atrae al 
hombre con toda su belleza y su atracción, y el hombre enloqueciéndose intenta 
amarrarse al mundo y tomar las riendas. Pero el mundo es más infiel de lo que el hombre 
imagina, así que con tanto entusiasmo hacia su amada, cuando la mujer se niega a 
mirarlo, el poeta dirige su queja a sus propios ojos y se reprocha a sí mismo: 
 ¡ay, ojos, los mis ojos! ¿qué vos fustes poner  
en dueña que non vos quier nin catar nin ver? 
Ojos, por vuestra vista vos quesistes perder, 
¡penaredes, mis ojos, penar e amortecer! (c. 788)230 
Se puede concluir que la representación femenina refleja la imagen engañosa del 
mundo que hace caer al hombre en un conflicto entre lo terrenal y lo trascendental. El 
protagonista no consigue realizar su deseo a establecer relación con sus amantes, y todas 
sus aventuras acaban con fracaso, lo que lleva a la idea de que el mundo es mortal y que 
tales fracasos conducen al hombre a elegir el camino correcto. Juan Ruiz, acudiendo a 
las imágenes como la de la mujer, quiere advertir al hombre de la imperdurabilidad del 
mundo. 
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2.4.2.5. El dinero  
Una de las características destacadas del Libro de Buen Amor es reflejar la 
situación de la época en la que vive el autor. Uno de los asuntos polémicos de dicha 
época que se considera como la crisis del sistema feudal del siglo XIV castellano es el 
poder del dinero y sus consecuencias como corrupción e inversión de valores. 
Algo que, por otra parte, no es nuevo en Castilla, pues en las leyes consta que para 
tener hidalguía basta poseer una renta de quinientos sueldos; la pobreza es 
impedimento para ser caballero.
231
 
A continuación, veremos cómo Juan Ruiz explica la situación de esta crisis en su 
obra. 
Dedica el episodio de La propiedat qu´el dinero ha al dinero y a su propiedad, es 
decir, en esta parte del Libro el poeta explica el poder del dinero y sus viciosos efectos 
sobre las diferentes clases sociales o profesiones. Dicho fragmento empieza 
mencionando el poder del dinero para conseguir la hidalguía, mejorar y cambiar todas 
las condiciones, y la cantidad de dinero tiene gran importancia: 
Sea ün omne necio e rudo labrador,  
los dineros le fazen fidalgo e sabidor, 
quanto más algo tien tanto es más de valor: 
el que non ha dineros non es de sí señor. (c. 491)232 
A continuación expresa que con el dinero se puede obtener todo: la salvación e 
incluso comprar el paraíso. Así  nos advierte de la transformación del dinero en un dios: 
Si tovieres dineros avrás consolación, 
plazer ë alegría e del papa ración; 
comprarás paraíso, ganarás salvación: 
do son muchos dineros es mucha bendición. (c. 492)233 
                                                             
231
 Rodríguez Puértolas, Julio: Op. cit., p. 272. 
232 Ruiz, Juan: Op. cit., p. 225. 
94 
 
Yo vi en corte de Roma, dö es la santidat,  
que todos al dinero faziénlë omildat, 
grand onra le fazién, con grand solenidat: 
todos se l'encrinavan como a la majestat. (c. 493)234 
En las siguientes estrofas nos encontramos con la relación existente entre el 
dinero y la justicia y la corrupción. Juan Ruiz cree que el dinero puede convertir a un 
acusado en un inocente y viceversa; en todos estos casos el pobre no se puede defender 
porque no tiene dinero y puede perder todo, incluso su vida: 
El dinero quebranta las cadenas dañosas,  
tira cepos e grillos, presiones peligrosas; 
el que non tien dineros échanle las esposas. 
Por todo el mundo faze cosas maravillosas; (c. 497)235 
yo vi fer maravillas dö él mucho üsava: 
muchos merecién muerte que la vida les dava, 
otros eran sin culpa e luego los matava; 
muchas almas perdía e muchas las salvava. (c. 498)236 
En la estrofa 500 hace hincapié en que el dinero es un elemento esencial en la 
elevación de la situación social del hombre: 
Él faze caballeros de necios aldeanos; 
condes e ricosomnes, dë algunos villanos. 
Con el dinerö andan todos omnes loçanos: 
quantos son en el mundo le besan en las manos; (c. 500)237 










De la estrofa 503 hasta la 507 Juan Ruiz hace referencia a la corrupción en la 
religión causado por el dinero y destaca la codicia y la hipocresía de los miembros de la 
jerarquía católica, desde el Papa hasta los clérigos, frailes y monjes cuyos actos no 
coinciden con sus prédicas. 
A partir de la estrofa 508 el poeta menciona el papel del dinero para seducir a las 
mujeres y de este modo insinúa que, igual que el dinero puede cambiar las cosas para 
bien y para mal, conseguir la salvación y la condenación, dar la vida y la muerte, es 
capaz también de comprar el amor y facilitar la conquista de las mujeres. 
En dicho fragmento que acaba en la estrofa 513, Juan Ruiz revela la influencia 
del poder del dinero en todas las esferas de la sociedad como la justicia, la religión y el 
amor (la mujer) criticando el nivel intelectual de la sociedad, la corrupción de la 
jerarquía eclesiástica y la justicia medieval. 
2.4.2.6. Ascetismo y vitalismo 
Juan Ruiz pertenece a una sociedad que sale de una época de abatimiento y 
adelanta una nueva manera de entender el mundo poseyendo una visión más alegre y 
más humana.  
El Libro de Buen Amor es el reflejo de dicha época, exponiendo un nuevo 
modelo de vida que aprecia el ascetismo y al mismo tiempo pretende vivir el deleite del 
momento presente. Se puede encontrar la alegría de vivir, el sentido trascendente de la 
vida y el ascetismo en los episodios alegóricos, en las fábulas moralizadores, en las 
abundantes digresiones morales, en las cantigas llenas de jovialidad, en las plegarias a la 
Virgen, y de este modo se puede acceder una evidente paradoja entre el buen amor y el 
loco amor, lo religioso y lo profano. Esta obra es una síntesis del ascetismo y el 
vitalismo, con una perfecta dosificación de cada uno. Es por dicha síntesis que el mismo 
Juan Ruiz tiene conciencia clara del doble sentido de su obra y enfatiza en que no nos 
centremos sólo en el aspecto superficial del Libro, o sea el deleite, sino que nos invita a 
interpretar los sentidos ocultos del texto, o sea, el ascetismo. Con las reiteradas 




advertencias nos avisa de no equivocarnos con el sentido oculto del Libro y desea que el 
lector lo encuentre: 
Las del buen amor son razones encobiertas:  
trabaja dó fallares las sus señales ciertas; 
si la razón entiendes ö en el seso aciertas, 
non dirás mal del libro quë agora rehiertas: (c. 68)238 
También al expresar que su obra no es un libro necio, subraya el aspecto moral y 
ascético del Libro junto con su aspecto vital: 
Non cuidedes que es libro necio de devaneo,  
nin tengades por chufa algo quë en él leo: 
ca, segund buen dinero yazë en vil correo, 
assí ën feo libro está saber non feo; (c. 16)239 
fallarás muchas garças, non fallarás un uevo: 
remendar bien non sabe todo alfayate nuevo; 
a trobar con locura non creas que me muevo: 
lo que buen amor dize con razón te lo pruevo. (c. 66)240 
De la santidat mucha es bien grand licionario,  
mas de juego e de burla es chico breviario. 
Por ende fago punto e cierro mï almario: 
séavos chica fabla solaz e letüario. (c. 1632)241 
El poeta es perfectamente consciente de que su obra tiene dos lecturas: una 
ingenua y gozosa que sólo adquirirá el sentido exterior y vitalista de la obra, y otra 
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retorcida y torturadora que irá más allá de la letra para percibir su sentido espiritual. 
Además, cuando el poeta manifiesta el doble propósito de su obra: “que los cuerpos 
alegre ë a las almas preste (c. 13d)”242, pretende advertirnos tanto del aspecto ascético 
como sensual del Libro. Así, por un lado, con las disquisiciones morales advierte contra 
las incitaciones del loco amor y por otro, presenta una serie de remedios para 
conseguirlo. Este asunto causa que el lector oscile entre una contraposición del 
ascetismo moral y del vitalismo sensual. 
El título de la obra se considera como una referencia a su aspecto ascético-
sensual, porque el “buen amor” puede aludir tanto a un amor mundano como a un amor 
trascendente y divino. De esta forma el Arcipreste plantea un enigma intencionado para 
los auditores y lectores para que lo adivinen y lo resuelvan, proponiendo dos arciprestes: 
uno, vitalista atraído por las provocaciones de la lujuria y el amor mundano y otro, 
religioso y ascético, oponiéndose a tales incitaciones del amor mundano y apasionado 
por el amor divino. En realidad, ambos arciprestes viven dentro del hombre y reflejan el 
conflicto existente en el hombre entre lo mundano y lo divino. Este conflicto de 
ascetismo y vitalismo está expresado en diversas partes del Libro como la pelea con Don 
Amor, la pelea de Carnal y Cuaresma y muchos otros. En el episodio de Doña Endrina, 
está ilustrado cómo el hombre, dedicado al amor sensual y mundano, puede ser 
trasladado por este mismo amor al otro camino que le guía hacia el amor divino. Por 
tanto, a través de una vía vital alcanzará el ascetismo. 
La obra de Juan Ruiz está llena de alegría y se interesa por lo vivo; es una de las 
obras más alegres de la literatura medieval española en el que el autor intenta armonizar 
el goce material y la virtud, el deleite y el misticismo, y el ascetismo y el vitalismo. 
Gybbon-Monypenny citando los estudios de Castro sobre el Libro, dice lo 
siguiente: 
Como consecuencia de haber descubierto el mudejarísmo psicológico y literario de 
Juan Ruiz, explicaba Castro la aparente ambigüedad moral del Libro como producto 
del conflicto que tiene lugar en el autor entre la tradición islámica de la apreciación 
de los placeres sensuales, sin conciencia de pecado, y el dogma cristiano del pecado 
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original y del ascetismo como un deber. Un autor musulmán (Ibn Hazm, por 
ejemplo) podía saborear los deleites del amor sensual en la misma obra en que 
alababa el ascetismo, y de esta misma dualidad hay reflejos en el Libro. El tema 
esencial del Libro es el “impulso vital” que late en toda criatura, y el choque entre 
sus afanes dinámicos y los obstáculos que encuentra, a veces con resultados cómicos 
(Pitas Payas). Juan Ruiz no adopta una actitud fría ni objetivamente didáctica frente a 
la vida, y cuando nos habla de las distintas interpretaciones que se pueden hacer del 
Libro, no nos dice cuál es la verdadera: son aspectos de la transición y alternancia de 
las cosas, y nada más.
243
 
2.4.2.7. El sentido didáctico 
Juan Ruiz parece tener muy claro lo que nos quiere trasladar a través de su obra, 
aunque tiene dudas sobre si lo entenderemos profundamente. Por esta razón, en 
diferentes partes de la obra enfatiza sobre su verdadero objetivo, abundando en consejos 
sobre la manera correcta de leerla.  
Lo que es más evidente es el sentido indudablemente didáctico del Libro, porque 
según lo indicado anteriormente, en el Libro de Buen Amor se puede encontrar la 
influencia de la clerecía medieval y de las maqamat hispanohebreas y, como 
consecuencia, la influencia del didactismo de la clerecía y de la autobiografía presente 
en las didácticas de maqamat. Pero el Arcipreste tiene clara conciencia de las 
divergencias que pueden surgir en la interpretación de este sentido didáctico.  
Entonces y por este sentido paradójico de su obra, advirtiendo la divergencia 
entre el sentido moral y profano, nos invita a entender bien el Libro: 
Entiende bien mios dichos e piensa la sentencia: 
no m' contesca contigo como al dotor de Grecia 
con el ribald romano e su poca sabencia, 
quando demandó Roma a Grecia la cïencia. (c. 46)244 
Desta burla passada fiz un cantar –atal-: 
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non es mucho fermoso creo, nin cumunal. 
Fasta que el libro entiendas [del] bien no'n<d> digas nin mal, 
ca tú entenderás uno e el libro dizë ál. (c. 986)245 
El Libro de Buen Amor está lleno de enseñanzas jurídicas como Pleito del lobo y 
la raposa, de canónicas como las confesiones, de enseñanzas musicales como las 
declaraciones sobre los instrumentos musicales y sus características, de las poéticas 
como la lección de metrificar, de las morales como la muerte de Urraca, el debate con 
Don Amor con el fin de revisar los pecados mortales y las normas de conducta, y de la 
invectiva contra la simonía. Todas estas enseñanzas difundidas en el prólogo, en los 
episodios, en las abundantes disertaciones morales, satíricas y eruditas, en los 
incontables cuentos y fábulas, son frutos del saber del poeta y nos orientan al sentido 
didáctico de la obra, reunida en la siguiente estrofa: 
Era de mill e trezientos ë ochenta ë un años 
fue compuestö el romance, por muchos males e daños 
que fazen muchos e muchas a otros con sus engaños, 
e por mostrar a los simples fablas e versos estraños. (c. 1634)246 
Sobre el carácter didáctico del Libro de Buen Amor todavía hay diversas teorías.  
Lida de Malkiel defiende la postura didáctica del Libro y cree que junto con Don 
Juan Manuel, Juan Ruiz comparte la cumbre de la literatura didáctica castellana de la 
Edad Media. Más aún, afirma que los diferentes episodios del Libro como las 




Gybbon-Monypenny alude a la interpretación de Lida Malkiel sobre el carácter 
didáctico del Libro diciendo: 
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En el mismo año, aparecen las Nuevas Notas de la Sra. De Malkiel, ya discutidas 
[Ap. 84]. En la sección más valiosa (a mi parecer) de dicho estudio, la ilustre crítica 
reafirma el carácter esencialmente didáctico del Libro. Empieza criticando las 
interpretaciones de Castro, Kellerman y Menéndez Pidal, quienes habían interpretado 
la dualidad del Libro en un sentido anti didáctico. Los modelos semíticos del Libro 
son didácticos, y como ellos el Libro pretende ser ameno y moralmente provechoso a 
la vez, sin que haya vacilación en su sistema de valoración moral, como creía Castro. 
Contra Kellerman, alega la Sra. De Malkiel que la polarización entre Dios y el 
mundo no implica para el cristiano medieval ninguna tensión trágica; ambos polos, 
cielo y mundo, eran creaciones de Dios, aunque naturalmente de valor distinto. 
Tampoco es admisible ver en el Libro una reacción burlona hacia el didactismo ya 
decaído, como cree Menéndez Pidal: un afán didáctico está presente en todo pasaje 
del Libro, abarcando cuestiones no solamente morales, sino también canónicas, 
jurídicas, musicales, etc. Las piruetas desconcertantes, como la del v. 64d (“avrás 
dueña garrida”), son un juego predilecto de Juan Ruiz que refleja su deseo de 
amenizar la enseñanza, y no indican ninguna actitud burlona hacia los temas morales. 
Como testimonio del carácter didáctico del Libro,  la Sra. De MAlkiel aduce los 
siguientes argumentos: 1. La repetición “estructural” de ciertos temas: Venus repite 
la lección de don Mor; los comentarios sobre la alcahueta en las cs. 699-700 se 
repiten en las cs. 937-938; al introducir el tema de las Armas del Cristiano (c. 1583), 
el autor nos recuerda su “tractado” sobre los pecados mortales (cs. 217-387). 2. Los 
repetidos fracasos amorosos del protagonista sólo se comprenden si les atribuimos 
una finalidad ejemplar. 3. También la figura de Trotaconventos es ejemplar, 
muestrario de las mañas y astucias de las alcahuetas en general, y no una creación 
individual como la Celestina. 4. Los nombres de Endrina y Melón simbolizan la 
ejemplaridad de los personajes: Endrina es la fruta cuya delicada pelusilla se deshace 




 Efectivamente, no sólo las declaraciones del autor sino la mayoría de las 




                                                             





















3. EL CONOCIMIENTO GENERAL SOBRE OMAR JAYYAM 
NEYSHABURI: OBRAS Y PENSAMIENTO 
3.1. Biografía de Omar Jayyam Neyshaburi 
Qias ol-Din Ab ol-Fath Omar ebn Ebrahim Jayyam Neyshaburi, filósofo, 
matemático, astrónomo, escritor y poeta persa que también fue conocido como Qias ol-
Din, Hoyat ol-Haq (Prueba de Dios), nació en Neyshabur a finales del siglo XI e inicios 
del siglo XII, según la historia y confirmadas en las últimas investigaciones realizadas. 




El nombre de Jayyam deriva, probablemente, del oficio de su padre, Ebrahim, 
puesto que, en apariencia, se dedicaba a fabricar tiendas (en árabe, “Jayyam”, significa 
fabricante de tiendas).
250
 Todavía no se ha esclarecido la fecha exacta de su nacimiento 
ni se ha logrado identificar información precisa acerca de los primeros años de su vida. 
No obstante, su biografía y vida, así como otros temas relacionados con la fecha de su 
nacimiento o fallecimiento, aparecen reflejados en cierto modo en algunas historias 
antiguas, como Mizan ul-Hikmah de Abd ul-Rahman Jazeni (1121), Risalat ol-Zayir Lil-
Seqar Fi Moarizat il-Kibar de Yar ul-La Zamajshari (1122), Chahar Maqale de Nezami 
Aruzi Samarcandí (1155), Tatammat ul-Savan ol-Hikmat de Ali ibn Zeyd Beihaqi 
(1160), Jaridat ul-qasr de Emad ul-Din Katib Isfahani (1123), Nozhat ul-Ruh de 
Mohammad ben Mahmud Shahruzi (1190), Mirsad ul-Ibad de Naym ul-Din Razí 
(1222), Tarij ul-Hukama de Ibn Qaftí (1228) y Asar ul-Bilad Va Ajbar ul-ibar de 
Mohammad ibn Mahmud Qazvini (1275). Dichas obras no coinciden del todo, 
particularmente respecto a la fecha exacta del nacimiento o fallecimiento de este gran 
poeta, pero la idea más acertada es lo que se menciona en primer lugar. 
La primera obra antigua en la que se habla de Jayyam de manera detallada, es 
Chahar Maqale (cuatro discursos), del escritor Nezami Samarcandí. Nezami logró 
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reflejar mucha información válida sobre Jayyam.
251
 Otras fuentes, como Al-Kamil fi-
Ttarij
252
, Ajbar ul-Ulama Bi Ajbar ul-Hukama
253
 y Sazrat ul-Zahab Fi Ajbar Min 
Zahab
254
, narran también historias sobre él. Ibn Emad presentó a Jayyam como uno de 
los amigos de Hasan Sabah y la otorgó el título de sabio. Zakaría Qazvini, autor del libro 
Asar ul-Bilad Va Ajbar ul-Ibad, al presentarlo lo recordó como una persona consciente y 
conocedora.
255
 Ibn Jallakan, autor de Vafiyyat ul-Aayán, lo reconoció como un adalid.
256
 




. No hay 
ninguna duda de que, después de Avicena, Jayyam fue el erudito de su época, el segundo 
sabio y maestro de las ciencias griegas.
259
 
Omar Jayyam, de gran fama por la composición de las Robaiyat, fue uno de los 
eruditos persas que brilló en el mundo cuando un movimiento intelectual dominaba en 
Irán. Empezó a crecer en aquel contexto social y más tarde creó obras muy 
emblemáticas de relevancia mundial, aprendiendo diversas ciencias, y aprovechando las 
circunstancias culturales e intelectuales de su época. Esta magnífica figura del pasado y 
del presente, no solo en el campo de las matemáticas y la astronomía, sino también en 
toda la “sabiduría teórica”, la literatura y la poesía, logró expresar opiniones diversas, de 
manera precisa, elegante y exquisita. 
Jayyam, como otros intelectuales coetáneos, rechazó los pensamientos viejos. 
Aunque su fama se debe a su extensa sabiduría científica, es por su Robaiyat por lo que 
es conocido mundialmente. Es por esta razón que hasta ahora se han redactado muchos 
artículos y muchas obras sobre él. Sin embargo, el eje sustantivo y la base del concepto 
en la mayoría de estas obras incluyen solo su aspecto literario dejando al mismo tiempo 
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a un lado su pensamiento filosófico y religioso. Se puede decir que no se ha prestado 
bastante atención a esta fase del pensamiento del autor. Por lo tanto, Jayyam en nuestra 
era se conoce más bien por su influencia en el ámbito de la literatura y poesía y no por 
ser un sabio, filósofo y ulema de la religión. Cabe mencionar que él durante su época se 
reconocía principalmente como un astrónomo, matemático y religioso, mientras tampoco 
se consideraba como un poeta. Tener apodos como Hoyat ol-Haq, Imam y sabio, 
atestiguan tal observación.  
En la obra de Naym ol-Din Razi, llamada Mirsad ul-Ibad, Jayyam en el siglo 
XIII todavía se reconocía en nombre de un filósofo.
260
 Aunque Razi criticó el estilo del 
pensamiento de este gran autor tomando en cuenta solo su obra las Robaiyat, le otorgó el 
nombre del filósofo lo cual fue la muestra de que en aquel tiempo Jayyam logró mucha 
fama no solo por ser poeta sino por ser erudito.    
La filosofía en el pensamiento del autor es la dimensión cultural más 
desconocida de su personalidad. En este caso, él mismo dice de esta forma: 
ما یفسلف نم که تفگ طلغ به نمشد 
ما ین تفگ وا هچنآ که دناد دیزا 
ما همدآ نایشآ مغ نیا در وچ نکیل 
نم هکنآ زا مک خرآ ما یک که منادب    
Por error dijo el enemigo que soy filósofo. 
Dios sabe que no soy lo que dijo que soy. 
Heme aquí bien sumido en un nido de penas, 
pues menos soy de lo que sé que soy.261 
A pesar de ser un gran poeta fue, en realidad, un magnífico filósofo y 
matemático que, durante su vida fructífera y bastante larga, logró hacer descubrimientos 
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muy relevantes y de gran importancia tanto en el campo de la matemática como de la 
astronomía.  
Su vida, así como la profundidad de su pensamiento y su idea, están teñidas de 
incertidumbre. Por tanto, las leyendas y las historias que se le atribuyen producen cierta 
falsedad en cuanto a su  vida real y su pensamiento verdadero.  
Algunos creen que él y Avicena, el gran científico y médico musulmán, vivían en 
un mismo siglo debido a la existencia de fuentes y obras en las que, según indica Abbas 
Eqbal Ashtiani, historiador e investigador contemporáneo, se habla de esta cuestión. 
Abol Hasan Beyhaqi, quien vivía a finales del siglo XI, en su obra llamada Tarij 
Beyhaqi, habla de su visita a Jayyam aportando muchos detalles sobre él y su vida. Cree 
que Jayyam, que en aquel momento era más joven, era una persona muy ingeniosa e 
inteligente que en las ciencias filosóficas abarcaba el mismo lugar que Avicena. En 
opinión de Ravandi, historiador e investigador contemporáneo, Jayyam, en las ciencias 
de su época como la medicina, la astronomía y la filosofía, poseía bastante destreza y 
habilidad. Esta gran figura, además de ser uno de los intelectuales, médicos, astrónomos 




Fue el científico más notable de su época, dotado de gran ingenio y excelente 
memoria. Desde muy joven empezó el aprendizaje de las ciencias logrando alcanzar un 
alto nivel en la filosofía, las matemáticas y la astronomía. Tenía mucha habilidad en la 
medicina. Se dice que pudo curar a Soltan Sanyar
263
 que sufrió de viruela cuando era 
joven. Cabe mencionar que el gran sabio también componía poemas en ambas lenguas 
árabe y persa.  
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Jayyam vivía en la época del imperio selyúcida
264
 cuyo territorio abarcaba desde 
Jorasán, Kerman, Rey, Azerbaiyán hasta Roma, Iraq y Yemen. Era contemporáneo del 
rey Alp Arsalan y Malek Sha selyúcida.  
Durante su vida ocurrieron muchos acontecimientos importantes, entre otros: Las 
Cruzadas, el derrocamiento de la dinastía búyida
265
 y la sublevación del imperio 
selyúcida. Jayyam pasaba gran parte de su vida en Neyshabur y a veces viajó a Isfahan, 
Balj, Herat e Hiyaz. El propósito de uno de sus viajes a Hiyaz, fue cumplir los rituales 
del Hajj. Tras aprender las materias preparatorias se desplazó hacia Nezamiye ubicado 
en Neyshabur, donde logró completar su educación. Samarcanda fue su siguiente destino 
y entre los años 1044 y1057, bajo el apoyo de Abu Taher, apodado Qazi ol-Qozat, 
redactó un libro en árabe acerca de la ecuación de tercer grado (Resalat Fi Barahin Ala 
Masail ul-Yabr Va Moqabelat). Debido a sus buenas relaciones con Nezam ol-Molk 
Tusi, después de terminar el libro, Jayyam se lo dedicó.  
Más tarde se trasladó a Isfahan y empezó a servir en la corte de Malek Sha 
selyúcida. Fue entonces cuando construyó un observatorio. Jayyam, como se mencionó 
anteriormente, tenía una excelente habilidad en la astronomía por lo que en el año1044, 
bajo la orden de Malek Sha selyúcida y la presidencia de Nezam ol-Molk, se decidió 
ordenar un calendario preciso basado en las cifras astronómicas. Para ello, se designó un 
grupo de expertos con el objetivo de calcular los datos. Este esfuerzo dio como resultado 
el calendario persa llamado Yalali. Jayyam, sin lugar a duda, fue uno de estos científicos 
de alto rango que cooperó en este proyecto. Malek Sha a lo largo de su mandato honró al 
poeta otorgándole muchas facilidades para realizar experimentos científicos. Sin 
embargo, tras Malek Sha, el poder del reino selyúcida estuvo en manos de Soltan 
Sanyar, quien nunca tuvo un buen concepto de Jayyam. Es por esta razón que poco 
después del mandato de Sanyar, el sabio decidió volver a su ciudad natal, Neyshabur, 
donde se quedó aislado hasta el fin de su vida.  
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Jayyam aprendió jurisprudencia, cuando era de mediana edad, del maestro Imam 
Movafaq Neyshaburi. Aprendió filosofía directamente del idioma griego. De todos 
modos, lo referente a los hechos acontecidos en los últimos años de su vida no es preciso 
ni completo.  
La vida del poeta estuvo muy vinculada a la leyenda de Se Yar-e Dabestaní (Tres 
Amigos Escolares). De acuerdo con dicha historia, cuando Nezam ol-Molk junto con 
Jayyam y Hasan Sabah acordaron que en caso de que uno de ellos llegara al poder y 
alcanzara mucha riqueza, tenía que brindar su apoyo a los otros dos. Nezam ol-Molk, 
tras la toma del poder, designó una pensión fija para Jayyam con el fin de que pudiera 
acceder a todos los medios científicos. No obstante, Hasan Sabah rechazó lo que le 
ofreció Nezam ol-Molk, mostrando gran rebeldía.
266
  
Obviamente, este relato no tiene una base cierta ya que los tres no tuvieron la 
misma edad ni tampoco vivieron en la misma ciudad. Pero, al menos, se puede decir que 
la invención  tal historia fue muy ingeniosa, pues estas tres personalidades 
contemporáneas presentaron tres pensamientos distintos, a la vez que tuvieron tres 
ideologías diferentes respecto a la vida, el poder y la naturaleza.  Los tres enfoques hasta 
el día de hoy han logrado llamar la atención por parte de muchos intelectuales.  
Nezam ol-Molk al alcanzar el poder y fundar la escuela de Nezamiyeh, hizo todo 
lo necesario que es capaz de hacer un ministro sabio, reformando asuntos como el de los 
presupuestos, la situación jurídica y la seguridad del territorio selyúcida, aunque en 
ocasiones trató con violencia, reprimiendo a opositores y enemigos.  
En medio de estos sucesos Hasan Sabah, que parecía insatisfecho por la situación 
de aquel entonces, buscó tomar el poder fundando la secta ismailismo
267
 y asesinando a 
los opositores.  
Y, finalmente, Jayyam durante toda su vida estaba en búsqueda de los secretos 
del universo, el descubrimiento de los temas desconocidos y encontrar respuestas lógicas 
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a las preguntas surgidas en su mente curiosa. Hay que decir que esta gran figura, debía 
también adentrarse en los pensamientos problemáticos de su época para poder hallar los 
secretos ocultos del mundo. Aun así, Jayyam gracias a la situación desafiante de su 
época y muy entusiasmado por la cultura, trató de alejarse intencionadamente de la 
política a pesar de haber alcanzado bastantes méritos en ella. 
En caso de que la historia de Se Yar-e Dabestani sea cierta, entonces Jayyam 
debió disfrutar de una buena oportunidad para beneficiarse de esta situación, pero 
rechazó este tipo de ayuda puesto que cuando Nezam ol-Molk le ofreció un cargo de alto 




Existen diversas teorías sobre Jayyam. Algunos rechazan por completo su 
existencia como poeta, otros le atribuyen ser ateo mientras hay algunos que lo califican 
de musulmán muy devoto. Yalal Mostafavi, autor de Estefadeye daneshmandan-e 
maqreb zamin az yabr va moqabele-ye Jayyam (El uso de la algebra de Jayyam por los 
científicos occidentales) (publicado en el año 1960), refiriendo a la introducción de los 
artículos científicos pertenecientes a Jayyam, cree que fue básicamente un musulmán, 
seguidor del profeta Mohammad, y continúa: 
Es lamentable que hasta ahora nadie haya tratado de renovar sus brillantes obras 
científicas y en vez de honrarlo le hayan presentado como un poeta borracho y un 
filósofo ateo. Esa gente ha esparcido el espíritu de la negligencia, la 




Mohammad Taqi Yafari, cree necesario conocer los apodos y los nombres 
majestuosos que los escritores contemporáneos le atribuyen a Jayyam para lograr un 
conocimiento integral de todas las dimensiones de su personalidad. Apodos como Imam, 
Hoyat ol-Haq y filósofo. Añade también que el uso de estos términos para referirse a 
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Jayyam demuestra que sus contemporáneos le reconocían como un sabio piadoso que al 
mismo tiempo contaba con un léxico espiritual, un cargo religioso y quizás filosófico. 
En otras palabras, designar nombres negativos a alguien que difunde el nihilismo, cree 
en el epicureísmo y la vanidad del sistema de creación y que niega el otro mundo, no 
tiene concordancia ni con la cultura hegemónica de su era  ni está aceptado.
270
  
Abdol Hosein Zarrin Kub, escritor e investigador iraní declara: 
Sus robaiyat huelen la amistad y la honestidad. La honestidad de una persona sincera 
que expresa, sin temor a nada, toda la idea surgida y sentida en la mente. Su 
pensamiento esclarecido brilla por medio de su lengua espontánea y obliga al ser 
humano a pensar más profundamente.
271
 
Las áreas de la influencia de Jayyam en la literatura persa pasan por diversos 
aspectos: 
-Primero su influencia en la formación y la expansión de las robaiyat enfatizando 
en que el idioma, el pensamiento y el concepto reflejados en las Robaiyat dejaron mucha 
influencia en el arte de composición las robaiyat que aparece en los periodos siguientes.  
-Segundo, su notable papel en promover un tipo de poesía más bien filosófica e 
intelectual. En otras palabras, después de Jayyam, otros poetas persas al enfrentarse con 
algunos temas, entre otros, la vida, la existencia del ser humano,  la verdad amarga de 
que la vida es corta, el deterioro del individuo y su discapacidad ante el destino, han sido 
influenciados por las Robaiyat abordando este pensamiento en sus poemas. 
La difusión de la obra de este gran poeta en el mundo ha sido debido a la 
traducción de sus robaiyat por Edward Fitzgerald en la segunda mitad del siglo XIX. 
Este último fue pionero en traducir sus poemas, lo que provocó que toda la Europa 
conociera a Jayyam. Tras Fitzgerald, sus robaiyat se tradujeron por diferentes personas 
en distintas lenguas como francés, inglés, alemán, italiano, ruso, árabe, turco, armenio, 
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castellano y muchas otras. George Sarton también en su libro Historia de la ciencia 
llamó a la segunda mitad del siglo XI “La era de Jayyam”. La buena imagen que se da 
de Jayyam en la literatura occidental desde Mark Twain hasta T. S. Eliot le ha 
convertido en representante de la filosofía tanto occidental como oriental, a la vez que en 
uno de los poetas más populares entre los intelectuales del mundo entero.
272
  
Como se mencionó anteriormente, no existe un consenso determinado acerca de 
la fecha de su fallecimiento. Se considera que falleció en Neyshabur entre los años 1108 
y 1111 o entre 1123 y 1126. Su sepulcro está actualmente en un jardín ubicado en 
Neyshabur.  
3.2. Los factores principales que han influido en Omar Jayyam Neyshaburi 
3.2.1. Los factores políticos y sociales 
Descubrir el verdadero rostro de las personalidades históricas y conocerlas 
correctamente requiere ser consciente de los eventos de sus épocas a la vez de 
familiarizarse con las condiciones en las que vivían (políticas, sociales y culturales). 
Durante la historia no se ve mucho que las obras literarias hayan surgido y aparecido por 
sí misma. Jayyam, también no está lejos de tal observación. Su vida ha estado llena de 
diversos acontecimientos. Por lo tanto, en esta parte se trata de mostrar los factores que 
influyeron a Jayyam revisando y profundizando en los hechos de su época. 
Según lo dicho anteriormente, Jayyam vivió entre 1047 y 1123. Con el fin de 
entender la evolución  de su pensamiento, merece la pena estudiar la situación social, 
política y cultural de Irán antes del siglo XI, así como conocer las corrientes tanto de 
pensamiento como dentro de la religión. 
Durante el siglo XI y a principios del siglo XII, período denominado “La era de 
Jayyam”, tienen lugar acontecimientos muy desfavorables. En Neyshabur y otras 
ciudades, existía una discrepancia sectaria muy intensa entre Shií, ashaarí
273
 y 
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 asimismo, se encontraban en un fuerte 
enfrentamiento de tal modo que no se observaba ninguna manifestación de la 
intelectualidad en dicho período. Las Cruzadas que ya habían empezado desde el siglo 
XI todavía continuaban. Los gaznavíes
277
 estaban derrotados y los selyuquíes fundaron 
en el año 1040 su propio reino. Los selyuquíes, que gobernaban en diferentes partes de 
Persia, fomentaron a los poetas como lo hacían sus antecesores, pero esta situación no 
tardó mucho para los científicos.
278
    
El propio Jayyam en la introducción de su obra Resaley-e Yabr va Moqabele (un 
ensayo sobre algebra) expresa con un tono de lástima: 
Estamos involucrados en un tiempo en el que los científicos ya no brillan y hay poca 
gente que esté entusiasmada por aprovechar la oportunidad de realizar 
investigaciones y debates científicos. Todo lo contrario. Los aparentemente sabios se 
unen para alterar la verdad. Solo hacen engaño y egoísmo.  En caso de tener algún 
conocimiento lo desperdician gastando en sus deseos sexuales. Dichos sabios, si se 
encuentran con alguien que esté en la búsqueda de la verdad y la honestidad, se le 
burlan.
279       
La consideración de Jayyam hacia la comunidad científica a la que considera 
destruida, puede ser muestra de la situación tanto política como social y cultural de su 
época que difiere con los siglos VIII, IX, X e inicios de XI.     
Jayyam es consciente de que el crecimiento rápido y notable de la ciencia, 
surgido a finales del siglo X hasta unos años del siglo XI, ha sido el resultado de que los 
reyes y los dirigentes de los diferentes gobiernos islámicos habían concedido bastante 
libertad a los intelectuales sin tener en cuenta sus ideologías religiosas o etnia, 
animándoles a avanzar en los diversos campos de la ciencia  y, al mismo tiempo, 
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facilitando el proceso de la traducción así como la publicación de obras de manera muy 
acelerada aumentando así su número. El reflejo de tales medidas fue lograr magníficas 
promociones científicas y el surgimiento de figuras sobresalientes como Farabí, Avicena 
y otros pensadores en diferentes ciudades. Otra ventaja es redactar miles de libros tanto 
en árabe como en persa. A este respecto Zabih ol-Lah Safa explica: 
Dentro de estos ordenamientos de los reyes, los eruditos judíos, nusraníes, 




Pero Jayyam no contempla tal situación en su época. Durante el tiempo en el que 
vivía él, la coyuntura social y política era muy caótica.  Los gobernadores turcos 
incapaces de encontrar la solución para controlar el país eran obligados a elegir 
ministros y cargarles los poderes ejecutivos. Sin embargo, a veces estos ministros, por 
un pequeño error, se condenaban a muerte.  
De los seis ministros que sirvieron durante casi 40 años del imperio selyúcida, 
cuatro de ellos murieron y sus bienes se confiscaron. El quinto fue encarcelado a la vez 
que se incautó su riqueza, y el sexto pudo escapar de forma increíble. Dentro de un 
espacio de casi a finales del siglo XI hasta mediados del siglo XII, once ministros fueron 
asesinados bajo las órdenes de los reyes selyúcidas. En otras palabras, la edad promedio 
de cada ministro, antes de que se le corte la cabeza, era de casi cuatro años.
281
 La 
preocupación de los ministros, como las autoridades ejecutivas de máximo rango,  sobre 
las inestables situaciones sociales causa que siempre traten de callar a los opositores y 
continúan gobernando por medio de sobornos. 
En esta situación de caos en la que los ministros ignoraban lo que les deparaba el 
mañana, y la sociedad vivía momentos de incertidumbre, los gobernadores tanto 
selyuquíes como gaznavíes, impopulares en general, intentaban legitimar sus estados a 
través de la religión y mediante la imposición de normas religiosas estrictas. Por tanto, 
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era lógico que brindasen su apoyo a todo tipo de acciones que consolidaran sus imperios 
y consideraran valioso aquellas ideas y pensamientos que evitaran la promoción de los 
intelectuales.  
Es interesante destacar que estos líderes fueron practicantes y fieles a la religión. 
Pues en su mayoría se trataba de gente corrupta y despreocupada de las necesidades de 
la sociedad. El pueblo iraní, al conocer estas historias y al enfrentarse con la crisis 
social, parecía que no conocía correctamente su identidad nacional y cultural. Es por este 
motivo que muchos de los fundamentos y  las creencias políticas y sociales  del pueblo, 
al lado de sus tradiciones, sufrieron cambios radicales.  
Recalca Zabih ol-Lah Safa, a la hora de abordar el tema del vínculo existente 
entre los selyuquíes y los gaznavíes, marcando las consecuencias de esta unión de esta 
manera: 
Los gaznavíes eran gente dogmática y muy estricta en cuanto al cumplimiento de las 
reglas religiosas. Asesinaban a los que se oponían a sus ideas. De este modo, al 
dominar Irán, se desarrolló una política religiosa especial. Esta gente de raza no iraní, 
a pesar de que pretendía ser ulemas, era muy corrupta y asesina. Mientras la tiranía y 
la opresión tuvieron un lugar primordial en su ideología, violar a las mujeres no se 
consideraba en su pensamiento como algo importante. Por lo tanto, en la época de su 
gobierno, algunas de estas costumbres inmorales empezaron a difundirse entre la 
gente, provocando al mismo tiempo que los sabios de aquel entonces empezara a 
criticar la situación.
282 
Esta condición desfavorable perjudica a científicos notables como Jayyam y 
preparó el campo para surgimiento de protestas masivas, además de facilitar la 
destrucción y el derrumbe de las ciencias y la civilización islámica.   
La verdad es que el proceso de la destrucción de las obras islámicas empezó en el 
momento en que los gobernadores islámicos dogmáticos lograron vencer a sus 
competidores filósofos y sabios en Bagdad. De este modo, todas las ciencias 
matemáticas y experimentales así como sus ramas secundarias como la astronomía, la 
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medicina, la música y la química fueron rechazadas  por parte de los dirigentes mientras 
que acusaban de ser ateo a cualquiera que se había dedicado a estas ciencias.  
Estos versos de las Robaiyat, son muestra de ello: 
اوتف بحاص یا ,میترراکپر وتز 
میتررایشه وت ز یتسم همه نیااب 
نازر نوخ ام و یروخ ناسک نوخ وت 
هدب فاصنا ,؟میترراوخنوخ مادک  
Tú sentencias; nosotros actuámos mejor; 
aunque borrachos, somos más lúcidos que tú; 
tú viertes sangre humana, nosotros la uva; 
sé justo y dictamina: ¿quién es más sanguinario?
283
 
ار ناتسم نمز هنعط یروخن یم گر 
ار ناتسد و هلیح وت هنب تسد زا 
یروخنیم یم که وشم نادب هغر وت 
یم که یروخ همقل دص ار نآ تسا ملاغ 
Al ebrio no critiques aunque no bebas vino, 
no pongas las bases del engaño y la trampa. 
De no beber vino no te enorgullezcas, 
cien bocados comes cuyo esclavo es el vino.284 
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Entre los filósofos de los siglos X, XI y XII, son muchos los que son acusados de 
ser ateo. Algunos científicos, ya siendo ancianos, se declaraban ignorantes y se 
arrepentían.  
Ibn Qafti en su obra Tarij ul-Hukama (Historia de filósofos) habla sobre Jayyam 
de esta forma: 
Mientras el pueblo de su época había puesto en duda la ideología religiosa del poeta, 
comenzando a expandirse debates, Jayyam temiendo las consecuencias de dicho 
actitud, se marchó hacia la Meca. Al entrar en Baqdad evitó recibir a sus seguidores. 
Luego, tras su partida de Hajj, trató de ocultar sus ideas disimulando practicar la 
religión.
285      
El gran sabio fue totalmente consciente de que escribir ensayos en contra de la 
religión dominante no tuvo otro beneficio que ser acusado de ser ateo. Normalmente, 
cuando se restringe la libertad de expresión, los filósofos encuentran una vía creativa 
para expresar sus ideas. Jayyam, por su parte, aprovechó la poesía como única forma de 
exponer su pensamiento y, de este modo, surgieron las estructuras paradójicas y satíricas 
en las robaiyat del poeta. 
A lo largo de la historia, la gente corriente que no es consciente de los asuntos de 
su época ha sido objeto del abuso de dirigentes demagogos. Los demagogos dominantes 
siempre han abusado de la gente de clase baja para vencer a sus enemigos y rivales, 
animando el sentimiento y las emociones de este grupo. En lo mencionado por Qafti, se 
indica claramente el temor de Jayyam a la gente de su entorno. Debido a dicha situación 
se había dominado una tendencia a la soledad y al aislamiento a los científicos e 
intelectuales iraníes, preparándose un campo de la insatisfacción para algunas 
personalidades como Jayyam. Así expresa Jayyam su decepción con la gente de su 
época: 
در تسا یواگنامسآ شمنا و نیوپر 
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 یواگ کی نیمز یرز در هتفهن گرد 
 مشچنیقی یور زا نک زاب تدخر 
خر یتشم واگ ود برز ویرزنیی  
En el cielo hay un toro llamado Tauro, 
y otro escondido hay bajo la tierra286. 
Abre los ojos de la inteligencia y mira: 
debajo y encima de los toros, un puñado de asnos.
287
 
Sadeq Hedayat interpreta dichas robaiyat, diciendo: 
Jayyam está muy molesto con la gente de su tiempo. Condena su moralidad, sus 
costumbres, así como sus pensamientos usando un fuerte tono de sátira mientras no 
acepta jamás la ideología impuesta por aquella sociedad.
288 
Asimismo, Jayyam por tener una mente dinámica y curiosa, cuenta las vanas 
controversias de los líderes de los diversos grupos de la sociedad como un mito 
infundado y las burla así: 
دندش بادآ و لضف طیحم که نناآ 
دندش باحصا عمش لکما عمج در 
نوبر دندربن کیرتا بش نیز هر 
دندش باوخ در و یا نهاسف دنتفگ 
Los que poseían la ciencia y la sabiduría, 
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suma de perfección, vela encendida de sus compañeros, 
no pudieron hallar la salida de esta noche oscura, 
contaron fábulas y se durmieron.
289
 
Escribe Jan Rypka, en analizar la coyuntura social, política y cultural de aquella 
época considerando la reacción de Jayyam y el papel que juega ante esta situación: 
Jayyam se dedica a la literatura en una época en la que los gobiernos se derrumban 
uno tras otro. En esta época cualquier cosa se considera efímera e inestable de tal 
forma que la mayoría de los intelectuales son víctimas del asesinato a mano de 
personas anónimas. Las nuevas creencias se sustituyen por las antiguas, y las tribus 
nómadas comienzan a expandirse en los centros de civilización a la vez que 
destruyen la cultura tradicional de Irán. El siglo XI, es la época de la invasión de los 
turcos selyúcidas del país persa por medio de guerras sangrientas además de crecer 
las extrañas sectas muy peligrosas que solo se ocupan de hacer homicidios 
esparciendo sus trampas del terror por todo el territorio iraní. Jayyam, que está muy 
enfadado con la situación, no logra resaltar su ideología social de forma 
revolucionaria. Estos son los motivos primordiales para que aparezca el negativismo 
en el pensamiento del poeta y que el pesimismo se convierta en una herida no 
curable.
290 
Continúa Rypka:  
Es muy probable que Jayyam, enfatizando en las poesías populares, esté en busca de 
despertar el sentimiento colectivo en la gente con el propósito de poner fin tanto a las 
presiones sociales como a las miserias y tiranías. Tal vez él mismo haya ayudado a 
prender más fuegos a favor de las protestas sociales.291 
También se puede decir que por el éxito de la ideología ashaari, la cual tuvo un 
vínculo muy cercano con el determinismo y por el apoyo de tanto los gaznavíes como de 
los selyuquíes, el sufismo se enfrentó a un importante desarrollo, produciendo un 
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ambiente convulso. Los sufíes no consideraban necesario la filosofía para comprender 
las verdades del mundo, a la vez de que se encontraban en un conflicto constante con 
dicha ciencia. Tal situación desfavorable causa el cierre de muchas bibliotecas y margina 
muchos campos de ciencia.  
 ¿Acaso en una comunidad, con las características descritas, un sabio como 
Jayyam será capaz de aislarse y contemplar la maldad moral y cultural dominante en su 
sociedad? ¿La lamentación que se observa en sus obras a la hora de exponer el brillante 
pasado de Persia no es una protesta ingeniosa a dicha situación? 
Se puede concluir que los versos del poeta, en los cuales aparecen 
constantemente la ebriedad, la negligencia y la irresponsabilidad, son una muestra de la 
crítica que hace Jayyam a la reacción de pasividad e indiferencia de la gente de su 
comunidad a la que lo único que le importa es la codicia y satisfacer los deseos carnales, 
gente a la que la mala situación en la que vive no le importa en absoluto. Jayyam, al 
observar y profundizar en la actitud pasiva tanto de los reyes como del pueblo ante la 
situación social, llegará a la conclusión de que la sociedad se encontraba en un callejón 
sin salida. Su respuesta a la ignorancia y la inconsciencia del pueblo fue la composición 
de versos exquisitos y fluidos cargados de reflexiones con el objetivo de despertar al 
pueblo. 
3.2.2. Los factores culturales 
Como se mencionó en el estudio del contexto social y político, como resultado 
de una libertad parcial existente desde el siglo VIII hasta el siglo XI, tanto en Irán como 
en el resto del mundo islámico, se abrió el camino para el crecimiento de las ciencias 
experimentales y el florecimiento de las teorías nuevas y los pensamientos más 
profundos. Uno de estos casos fue el crecimiento de la cultura de la lógica y el 
racionalismo entre los ulemas y los eruditos islámicos. 
A este respecto Mohammad Eqbal Lahuri dice lo siguiente: 
 Gracias al estilo controvertido de los racionalistas surgió un tipo de duda filosófica. 
Fíguras como Shamame Ibn Ashras o Al-Yahiz, quienes, en apariencia, eran 
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clasificados entre los racionalistas, en realidad se encontraban entre los escépticos. 
Al-Yahiz creía en un Dios dependiente de la naturaleza y como los otros hombres 
intelectuales de su era, no se parecía nada a los teólogos. Se sublevó contra de las 
mentes estrechas de los filósofos anteriores extendiendo el tema de la divinidad 
además de ayudar a los ingenuos que no podían entender fácilmente la teología.
292 
La secta mutazili siembra asimismo la semilla de la duda en el mundo islámico 
por medio de su racionalismo. 
Además, la expansión de este pensamiento provoca que aumente la atención a los 
principios de la racionalidad y los debates sobre temas como la justicia, la autoridad y el 
monoteísmo tanto entre las diversas ramas islámicas como la Shií y la Sunní como entre 
las naciones no islámicas como los judíos, los nasraníes y los maniqueos, los cuales 
normalmente tenían un léxico escrito y fijado. La mutazila requería usar métodos lógicos 
y filosóficos para su victoria. En este sentido, un grupo de ellos se ocuparon de conocer 
la filosofía griega.  
Jayyam se había familiarizado con otras ideologías por las tradiciones hindús, 
chinas, griegas y siriacas que ya existían en la filosofía de los siglos VIII y XI y que 
habían llegado a los gobiernos islámicos. Los teóricos desde diferentes rincones del 
mundo (en su mayoría iraníes) abonaron las semillas de intelectualidad y su visión del 
mundo mediante este manantial que tuvo lugar en su mente. Al lado de la filosofía 
antigua, brotaron en la visión de los eruditos islámicos, nuevas actitudes y nuevos 
métodos para conocer mejor el universo. Los peripatéticos islámicos aceptaron la 
escuela peripatética (relativo a Aristóteles) y redactaron explicaciones al respecto 
mientras algunos sabios como Ajavan ol-Safa (Los Hermanos de la Pureza) incluyeron 
la filosofía de Pitágoras en sus visiones. El estilo del pensamiento del maniqueísmo, el 
mazdeísmo así como la actitud de los seguidores de Platón causaron el surgimiento de 
las ciencias experimentales mezclándose con los pensamientos de Al-Razi.
293
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Los debates y las interacciones en las primeras centurias entre las diversas sectas 
provocaron un ambiente de racionalismo de modo que aún los materialistas y los físicos 
tuvieron la suerte de expresar sus opiniones. Cabe mencionar que este grupo rechazaba 
la existencia de Dios poniendo énfasis en lo material.   
Al lado de este grupo, aparecieron otros que atribuían a Dios un cuerpo con 
algunos órganos. Los karramíes
294
 eran los más famosos entre esta comunidad y tuvieron 
gran influencia y dominio durante el siglo XI en Neyshabur.
295
 
No obstante, al lado de estos pensamientos, se fundaron en los primeros siglos de 
Islam las ideas ashaaríes que causaron gran impacto generalizado en el campo de la 
religión y la cultura. Una señal muy clara de esta influencia fue apagar numerosas llamas 
de racionalismo y los libres cuestionamientos. Sin lugar a duda, la discordia de los 
ashaaries sobre el racionalismo de la secta mutazila en las ciencias matemáticas y 
experimentales influye consideradamente en los filósofos como Jayyam, tanto filósofo 
como matemático, ya que por la penetración de la tradición ashaari, la filosofía griega, 
en particular peripatética, se ve claramente atacada. De este modo, cualquiera que se 
ocupara de las ciencias como la astronomía, las matemáticas, la medicina, la música, la 
química y de realizar experimentos, se consideraba ateo.
296
 
Jayyam se encontró con estos pensamientos destructivos en una era que debería 
llamarse la era de debates religiosos y los conflictos sectarios porque durante la segunda 
mitad del siglo XI, así como de todo el siglo XII, todos los asuntos sociales y políticos 
estuvieron bajo el dominio de la religión. Los conflictos profundos surgidos en ciudades 
como Isfahan, Jorasan y Baqdad, entre las diferentes sectas shiíes contra los ashaaríes, 
mutazelíes y sunníes, además de los combates internos entre estas comunidades 
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extendidos por todo el territorio islámico, particularmente entre hanafíes y shafiíes 
fueron las cuestiones comunes de aquella época.
297
       
En general, se puede decir que el racionalismo y el desarrollo de la filosofía en 
los siglos anteriores al nacimiento de Jayyam fueron el centro de la atención de muchos 
intelectuales y eruditos por la presencia de la filosofía griega en los estados islámicos y 
del desarrollo del crecimiento de las ciencias racionales como las matemáticas y la 
astronomía. 
El gran erudito vivió en una época en el que, por un lado, el racionalismo está 
desapareciendo y, de otro, por el surgimiento de los distintos aspectos de la sharia y 
luego la aparición y la expansión de la filosofía islámica, es rechazado por completo por 
los ulemas islámicos.     
Durante los siglos XI y XII, y durante la vida de Jayyam, ya había terminado la 
era gloriosa de los debates y la creatividad intelectual. Los líderes religiosos empezaron 
a difundir veredictos en contra de los racionalistas, particularmente de los filósofos. Por 
este motivo, la época de los pensamientos libres había llegado a su fin. Personalidades 
como Avicena, Al-Razi y Al-Farabi, que en cierto momento habían gozado del respeto 
de la gente, eran conocidas de repente como ateos. Incluso en algunas escuelas fundadas 
en Jorasan, se prohibió la enseñanza de las ciencias lógicas mientras las bibliotecas 
fueron privadas de sus privilegios.
298
 
Echando un vistazo general hacia la época de Jayyam, se pueden determinar tres 
corrientes cultural-sociales: 
1. Una corriente intelectual y filosófica, a la que pertenece el propio Jayyam. 
Como se mencionó antes, esta corriente tiene como meta abordar el tema del 
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racionalismo aprovechando los argumentos demostrativos en cuestiones como ontología 
y religión, entre otros. 
2. La corriente del sufismo, la cual se había formado paralelamente a la corriente 
filosófica, pero con un enfoque totalmente distinto a ella. 
3. La corriente religiosa que apareció en el siglo VIII por la discordancia que 
tuvo Motevakel, el califato abasí, en realizar estudios teóricos sobre la religión. 
No obstante, las otras corrientes de pensamiento y religiosas, como mutazili y 
ashaari, se establecieron de forma más  fuerte en esta época junto con otros 
movimientos. La era de Jayyam, es  un tiempo del conflicto constante entre la filosofía y 
la religión, y de debate entre los ulemas y los filósofos.
299
  
Aquí puede surgir una cuestión: ¿por qué entre todos los científicos de aquella 
época, Jayyam es el único que muestra rebeldía?  
La respuesta tiene algo que ver con la situación cultural en la que vive puesto 
que, a pesar de su ingenuidad y su mente curiosa, no hay que olvidar la situación cultural 
de la ciudad Neyshabur, la ciudad donde nace él, crece y finalmente fallece. Esta famosa 
ciudad, particularmente antes de la invasión mongola, había sido siempre uno de los 
centros científicos y culturales del país ya que en los primeros siglos islámicos florecen 
en ella más de 400 mil filósofos.
300
 Por tanto, tomando en cuenta esta situación antes y 
después de Jayyam, las posibilidades del poeta para ser consciente de lo que ocurría a su 
alrededor, comparándolo con los años anteriores, habían sido más mayores que para 
otros que vivía en otras partes de Irán.   
Sin duda tal situación, influye especialmente en la formación del pensamiento de 
Jayyam. También debe considerarse la situación geográfica de la ciudad Neyshabur.  
En un tono poético Mohammad Eslami Nodushan escribe al respecto: 
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No son muchas los poemas iraníes que contengan un ambiente tan folclórico y 
tradicional como los poemas de Jayyam. Tampoco son poetas que hayan prestado 
tanta atención a su ciudad natal como lo hace Jayyam. En cualquier rincón de 
Neyshabur, se puede ver una señal de los cuartetos de este poeta. Su memoria y su 
poesía están presentes en todas partes, en la nube, en el polvo, observando un obrero 
de construcción, en las tiendas del pícher. Todo ello, parece que mantienen un 




3.2.3. Las personas que han influido en Omar Jayyam Neyshaburi 
Las grandes figuras siempre se inspiran en otros seres exitosos. Esta observación 
se demuestra a la hora de estudiar profundamente sus obras y encontrar los puntos que 
tienen en común con otros sabios. El gran sabio Jayyam, que gozaba de fama mundial y 
contaba con gran riqueza cultural, no fue una excepción y estuvo bajo la influencia de 
muchas figuras notables tanto iraníes como extranjeros. En esta parte, conoceremos 
algunas de estas figuras. 
-Naser Josrow (siglo X): todavía no se ha realizado una investigación amplia y 
completa sobre la influencia de Naser Josrow en el pensamiento de Jayyam. No 
obstante, es obvio que el poeta, en algunos de los versos de su Robaiyat, fue influido por 
las ideas y la visión de esta figura que pertenecía a la secta Ismailí a la que el gobierno 
de entonces no prohibía publicar y difundir ideas. Jayyam, por su parte, gracias a las 
relaciones que mantenía con la corte, jamás reveló estos pensamientos a pesar de que 
creía en algunos de ellos. También estas dos figuras tenían contacto entre sí según 
indican algunas historias, algo que no es imposible debido al entendimiento filosófico 
que existía entre ellos.
302
  
-Abul Ala Al-Máarri (siglo X): existen diversas opiniones sobre la influencia que 
tiene este poeta árabe en Jayyam. Es una de las pocas personalidades literarias árabes 
que ha tenido influencia en el pensamiento de Jayyam.
303
 Las historias de su cercanía y 
de cómo Jayyam fue inspirado por él fueron en la mayoría de los casos divulgadas por 
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Yar ol-Lá Zamajshari. Jayyam aparece dentro de sus robaiyat como uno de los mellizos 
de Al-Máarri. En algunas partes de su poesía, tanto en árabe como en persa, estuvo en 




No obstante, hasta ahora no se ha mencionado en ningún lugar que estos dos 
poetas se visitaran, pero la historia del debate entre Zamajshari y Jayyam no deja lugar a 
duda de que el filósofo persa estaba completamente familiarizado con sus poemas y su 
gusto, además de conocer su estilo poético y su pensamiento.
305
  
Las sátiras de Jayyam al respecto del paraíso y el infierno se parecen mucho a las 
explicaciones de Al-Máarri en su obra Al-Qufran. Expresa Al-Máarri citando a Ibn 




Esto es igual a lo que dice Jayyam en sus robaiyat. Estas similitudes en el 
pensamiento no terminan aquí. 
En otra ocasión Al-Máarri dice:  
لا میدا نظا ام ئ طولا ففخ 
داسجیا هذه نم لاا ضرا 
ادیور اوهلا یف تعطتسا نا رس 
دابعلا تافر یلع لاایتخا لا 
ارارم ادحل راس دق دحل بر 
حاضدادضلا محازت نم ک   
 Sé cuidadoso al dar tus pasos, pues a mi juicio la superficie de la tierra no es otra 
cosa que un manto de cadáveres humanos. Si gozas de poder, viaja por el cielo y, 
poseído por el egoísmo, no camines sobre los cuerpos enterrados de las criaturas. 
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Pues la tierra convertida en tumba, cubriendo a distintos cuerpos una y otra vez, abre 
sus labios para sonreír.
307
  
En apariencia, Jayyam dice el siguiente poema de acuerdo con esta actitud de Al-
Máarri: 
دخر یدمر یترامع سر به مدید 
 دگل به لگ وکدرکیم شراوخ و دز یم 
تفگ یم وا اب لاح نابز به لگ نآ و 
دروخ یهاوخ دگل یسب نم وچ که نکاس 
A un hombre solo vi en lo alto de una casa 
pisando y aplastando el barro con desprecio, 
y el barro le decía al hombre: ¡Estate quieto, 
no me pises, que a ti te han de pisar mil veces!
308
 
Tener un espíritu de pesimismo y de incertidumbre es otra de las influencias que 
deja el pensamiento de este pensador árabe en Jayyam, particularmente cuando dice: 
هینم هایحلا لوصحم ناک اذا 
دعاق و عاس لک لااح نایسف 
 Cuando la muerte es el único fruto de la vida, entonces cualquier hecho y actividad 
son en vano.309 
Algunos expertos como Ahmad Safi Al-Nayafi, relacionado con la traducción de 
las Robaiyat en árabe, creen que esta inspiración ha sido plenamente realizada, y afirma: 
Yo lo veo como una oportunidad maravillosa que los escritores árabes empiecen a 
profundizar en las obras de Jayyam concordándolas con la filosofía de Al-Máarri, 
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puesto que considero que el sentido de las Robaiyat de Jayyam deriva del concepto 
de los poemas de Al-Máarri […]. 
Al estudiar y comparar otros poemas como las que siguen a continuación, llegamos a 
la idea de lo que tienen en común estos dos poetas al tratar el mundo: la bendición de 
disfrutar del tiempo presente. Al-Máarri dice al respecto: 
ادقن ابهصلا انه اه کرتتا 
رمخ و نبل نم کدعو امل 
¿Abandonas aquí el vino pagado al contado por la promesa de leche y vino en el otro 
mundo? 
Y Jayyam dice en este sentido: 
 دنیوگ ناسکتسشوخ روح اب تشهب 
تسا شوخ روگنا بآ که میوگ یم نم 
Dicen algunos que el paraíso con la hurí es gozoso, 
yo digo que el mosto de uva es gozoso.310 […].
311
 
Algunos expertos reconocen el origen de los pensamientos del poeta árabe a Al-
Razi (839-925). En este sentido, se recalca que el tema de la claridad en las cuestiones 
religiosas abordadas por Al-Máarri proviene del pensamiento de Al-Razi, que se 
remonta a casi cien años antes de él, aunque Jayyam  expresara aquellos conceptos de un 
modo diferente.  
Hay otros expertos como Shaygan y Shirvani que ponen en duda la influencia del 
poeta árabe sobre Jayyam
312
, mientras existe otro grupo que cree que el poeta persa, con 
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un nivel tan avanzado en la ciencia y el conocimiento, no necesitaba a Al-Máarri o 
cualquier otro para que lo influyera.
313
  
-Imam Movafaq Neyshaburi (siglo XI): lo cierto es que fue en Neyshabur donde 
el poeta adquirió sus primeros conocimientos. Entre sus maestros solo se conoce a Imam 
Movafaq Neyshaburi como la figura más sobresaliente.  
-Avicena (siglo X): numerosos expertos consideran que Jayyam ha sido discípulo 
de Avicena. No obstante, esta observación parece un poco imposible ya que hubo mucha 
diferencia entre sus fechas de nacimiento. Pero parece que Jayyam, por su tendencia 
filosófica, se coloca a sí mismo entre los discípulos de Avicena. Pero esto no significa 
que necesariamente hubiera tenido una presencia física entre los discípulos de Avicena. 
De todos modos, el respeto y el interés que muestra Jayyam hacia Avicena es tanto que 
su reflejo está muy presente en el pensamiento y en las obras del poeta. Incluso se dice 
que Jayyam, en el momento de su fallecimiento, estaba estudiando un tema del Libro de 
la Curación de Avicena.  
Estas son algunas de las personalidades que influyeron tanto en el pensamiento 
como en la poesía del filósofo iraní. El pensamiento filosófico de Jayyam deriva de la 
filosofía griega. Al estudiar la situación y los testimonios históricos de aquella época 
podemos concluir que la obra Tahqiq Mal ol-hend escrita por Al-Biruni, así como la 
influencia de filósofos griegos especialmente Platón y Pitágoras, ocuparon un lugar 
especial en la visión del mundo de este poeta iraní.
314
 
No obstante, Jayyam, a pesar de toda la influencia recibida de la filosofía griega 
y particularmente de Platón, se encamina en una vía totalmente distinta a la que éste 
recomienda en sus obras. Platón considera la poesía como un delirio mientras reconoce 
al poeta como un ser que está distraído y confundido. Considera que este sentimiento 
está basado en la locura y a la vez que es una bendición. Platón pone énfasis en que los 
poetas no tienen ninguna ciencia ni tampoco pueden expresar un veredicto verdadero 
sobre sus dichos ni evaluarlo o criticarlo ya que el poeta empieza a componer cuando 
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vive un estado emocional y de alegría, lo cual le impide tener dominio sobre lo que 
escribe. Sin embargo, Jayyam, frente a platón, elige justamente la poesía con el fin de 
expresar su pensamiento filosófico. Los conceptos que aborda en sus poemas plantean 
cuestiones que provocan cierta duda y preocupación en cualquier individuo. Son temas y 
cuestionamientos humanos que surgen a cualquiera al pensar en su propio destino y en el 
mundo que le rodea.  
No se puede ignorar la tendencia de Jayyam al pensamiento zurvanista
315
. El 
experto estudioso de las obras de Jayyam, Zekavati, subraya:   
Jayyam transmite el pensamiento zurvanista, difundido por todo el territorio iraní y 
reflejado en la obra de Ferdowsi (Libro de los Reyes). Se pueden hallar todos los 
pensamientos tradicionales iraníes de Jayyam en la obra maestra de Ferdowsi. Se 
considera a Ferdowsi como el gran representante del pensamiento zurvanista, el cual 
le sirve como materia introductoria para Jayyam. Los cuartetos de este poeta, 
teniendo un sentido del zurvanismo desarrollado en la cultura antigua iraní, pudieron 
colocar las preguntas, las problemáticas y los debates de los eruditos en el centro de 
la atención de la gente común, pero a la vez culta y letrada. Este traspaso del 
pensamiento abre el camino para que la gente empiece a decir satíricamente todo lo 
que le encanta o, en ocasiones, diga improperios citando versos y dichos religiosos. 
Toda esta manifestación se atribuye a un ser sabio, digno y sosegado que al mismo 
tiempo es un filósofo reputado y confiable.
316
 
Probablemente Jayyam, ha obtenido alguna influencia de Ajavan ol-Safa (Los 
Hermanos de la Pureza). Un grupo de expertos que han realizado investigaciones sobre 
esta comunidad, y tras estudiar el artículo “Zarurat-e tazad dar alam (La necesidad de 
contraste en el mundo)” y la obra Kun va Taklif, ambos pertenecientes a Jayyam, han 
llegado a la conclusión de que las dos partes son muy similares tanto en el pensamiento 
como en el método de demostración. Esta semejanza es tal que es difícil distinguirlos.
317
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Se puede decir que respecto a la influencia que tuvieron los maestros literarios 
árabes en Jayyam, considerando las informaciones obtenidas de los textos antiguos 
relativos a su descripción, existen pruebas válidas que demuestran el dominio del poeta 
iraní del idioma árabe reflejado en las obras redactadas en esta lengua. Un ejemplo de 
ello es la memoria de Abol Hasan Beihaqi, autor del libro Tatamat Savan ol-Hekmat, 
quien visitó en el año 1113 junto a su padre a Jayyam y le preguntó sobre cómo 
interpretar y explicar un verso de la poesía Hemaseye Abu Tamam (Epopeya de Abu 
Tamam). El poeta los recibió con agrado. Esta historia demuestra que Jayyam conocía 
bien la Hemaseye Abu Tamam, el cual abarca una selección de todos los poemas de los 
grandes poetas árabes hasta la era de Abu Tamam.
318
  
Asimismo, parece que contaba con información abundante acerca de poetas 
como Abu Mohayan Saqafi, Bashar Ibn Burd, Abul Atahiya, Abu Nuwas e Ibn Rumi. 
Puede que recibiera algunos de los conceptos utilizados en sus poemas de estas fíguras. 
Foruqui confirma también este hecho.
319
    
Jayyam es un poeta que, como muchas otras figuras literarias persas, aprovechó 
frecuentemente las enseñanzas coránicas, los versículos y los temas religiosos. Se puede 
contemplar en su poesía la influencia del Corán de forma muy considerable. Los 
beneficios que ha tenido el uso del Corán para el poeta son los conceptos, el uso de 
fragmentos y la aplicación de términos que se ven a continuación: 
Ejemplo 1: 
نکم دای وا زا هیچ تشذگ که ید زا 
نکم دایفر تسمداین که ادفر 
نکم داینی هتشذگ و همدنا بر 
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نکم داب بر رمع و شاب شوخ یلاح 
Pasó el ayer, no guardes de él recuerdo. 
Por el mañana que no ha llegado no estés inquieto. 
No te apoyes en lo no sucedido ni en lo que fue: 
sé alegre, que no se lleve tu vida el viento.320 
El sagrado Corán dice: “Lo hace para que no desesperéis por lo que os escapa ni 
os alegréis por lo que os llega. Dios no ama a ningún insolente envanecido.”321 [Azora 
Al-Hadid (El Hierro), versículo 23] 
También hay un poema atribuido al Imam Ali que dice: “Lo que pasó se acabó. 
¿Dónde está lo del futuro? Levántate y aprovecha el tiempo presente.” 322   
Mientras dice aquel sabio islámico en otra ocasión: “Ay hijo de Adan, no añadas 
la tristeza del tiempo venidero a tu día de hoy.”323 (Sermón 267)    
Además de esta robai mencionada, se encuentran otros casos en las Robaiyat de 
Jayyam, los cuales concuerdan con los conceptos arriba mencionados.  
روخم هدوسفر ناهج نیا مغ لد یا 
روخم هدوهیب نامغ یا نه هدوهیب 
دیدپ هدوبنا تسین و تشذگ و دوب نوچ 
روخم هدوبنا و هدوب مغ و شاب شوخ 
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¡Oh corazón!, no te entristezcas por este mundo viejo, 
no eres vano y en vano no te cargues de pena. 
Lo que existía pasó y lo que no existe es invisible. 
Sé alegre, no te aflija lo que existe ni lo que no existe.324 
Ejemplo 2: 
نم نه و یناد وت نه ار لزا راسرا 
نم نه و یناوخ وت نه امعم فحر نیو 
وت و نم یوگ و تفگ هدپر سپ زا تسه 
نم نه و ینام وت نه دتفابر هدپر نوچ 
La eternidad: misterio que ignoramos tú y yo, 
acertijo que nunca tú y yo descifraremos. 
Deciden nuestras vidas por detrás del telón; 
cuando caiga el telón, ni tú ni yo estaremos.
325
 
Y dice el sagrado Corán: “Responde: “Lo hizo descender Quien conoce el secreto 
en los cielos y en la tierra. Él es indulgente, misericordioso”.” 326 [Azora Al-Furqan (La 
Distinción), versículo 6] 
Jayyam por medio de estos versos considera imposible el alcance del ser humano 
a los misterios eternos y el conocimiento de Dios. En el último verso habla de una 
revelación que impide que el hombre observe la verdad del mundo. Este verso también 
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es otra alusión a un versículo coránico en el que se dice: “Él podrá resucitar el día en que 
se desvelen los secretos.”327 [Azora Al-Tariq (El Astro Nocturno), versículo 8 y 9] 
Ejemplo 3: 
متسه متسم نهاغم یم ز نم گر 
متسه متسپر تب و ربگ و فراک گر 
دراد ینگما نم به یا هفیاط هر 
متسه متسه هچنآ هر مدوخ ناز نم 
Si dicen que de vino borracho estoy, lo estoy; 
zoroástrico, blasfemo e idólatra, lo soy; 
en cada cofradía creen de mí una cosa; 
sólo para mí mismo soy sólo como soy.
328
 
Este verso final está inspirado por los siguientes versículos coránicos: “Toda 
alma es rehén de lo que ha adquirido.”329 [Azora Al-Muddazzir (El Arropado), versículo 
38]. “Todo hombre, de lo que hace, es rehén.”330 [Azora At-Tur (El Monte), versículo 
21] 
Ejemplo 4: 
داهن کلافا خچر و نیمز که سک نآ 
داهن کانمغ لد بر وا که غاد سب 
کشم نوچ یفلز و لعل وچ بل رایسب 
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داهن کاخ هقح و نیمز لبط در 
El que creó la tierra, la rueda y las estrllas, 
¡cuánta desolación sembró en el corazón que pena!, 
¡cuánto labio granate y bucle almizclado enterró 
en el atabal y en cuenco de la tierra!
331
 
El primer verso del anterior cuarteto simboliza este dicho en Corán: “Realmente, 
vuestro Señor es Dios, que ha creado los cielos y la tierra en seis días. A continuación se 
colocó en el torno. Él hace que la noche cubra al día que la persigue rápidamente; el Sol, 
la Luna y los astros están sometidos a su mandato. ¿No le pertenecen la creación y el 
mando? ¡Bendito sea Dios, Señor de los mundos!”332 [Azora Al-Araf (El Muro), 
versículo 54] 
Al analizar el significado profundo de dicha robai podemos ver que el poeta 
admite, sin duda, que Dios, creador del Universo, es también la causa de la muerte y 
dueño y señor de ésta. 
Otro versículo coránico dice: “A Dios pertenece el señorío de los cielos y de la 
tierra: Él hace vivir y morir. Prescindiendo de Dios, no tenéis amigo ni defensor.”333 
[Azora At-Tauba (El Arrepentimiento), versículo 116] 
También hay un dicho pertenecido a Imam Ali que dice: “Quien da la muerte al 
ser humano es quien en sus manos tiene la vida. Quien crea la vida es quien la quita.”334 
(Sermón 21) 
Ejemplo 5: 
لحز جوا تا هایس لگ مجر زا 
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لح ار یتیگ تلاک شم همه مدکر 
لیح به لکشم یهادنب مداشگب 
لجا دنب رگم دش هداشگ دنبهر 
Desde la materia del barro a la gloria de Saturno, 
de los grandes problemas hallé la clave. 
Desaté con trucos todos los nudos fuertes. 
Desaté todo lazo, excepto el lazo de la muerte.335 
En esta robai se expone tanto la certeza de la muerte como la incapacidad del 
hombre de escapar de ella. Esto es un tema que se encuentra frecuentemente tanto en los 
dichos coránicos como en los sermones de los imames. El versículo que más se 
aproxima a esta robai es el siguiente: “Responde: “Personalmente no poseo provecho ni 
daño, sino en la medida que Dios quiere. Cada comunidad tiene un plazo señalado. 
Cuando llegue a su término, sus miembros no lo retrasarán ni lo adelantarán un 
momento”.”336 [Azora Yunus (Jonás), versículo 49] 
Imam Ali expresa también lo mismo de un modo similar: “Dediqué tanto tiempo 
en pensar en el momento de la muerte y por fin entendí que la voluntad de Dios la 
determina como un secreto oculto. Es casi imposible que esta cuestión se resuelva 
puesto que requiere una sabiduría divina.”337 (Sermón 149) 
Jayyam a quien, por el simple hecho de plantearse preguntas, se le acusa de ser 
ateo o infiel, reflexiona en sus poemas más significativos sobre temas como la muerte 
para los que no halla solución; y si en algún momento expresa quejas con respecto a la 
muerte, es para criticar la sabiduría y el entendimiento humanos. 
Ejemplo 6: 
                                                             
335
 Janés, Clara; Taherí, Ahmad: Op. cit., p. 145. 
336
 Vernet, Juan: Op. cit., p. 211. 
337 Ibn Abi Talib, Ali: Op. cit, p. 193. (Traducción realizada por la autora de esta tesis). 
135 
 
ذگ یم بجع رمع ی هلفقا نیادر 
درذگ یم بطر اب که یمد بایدر 
یروخ چه نافیحر یادفر مغ یقاس 
درذگ یم بش که ار لهپیا رآ شیپ 
Esta caravana de la vida por sorpresa pasa. 
Comrende el instante que alegre pasa. 
¿Cómo te inquieta, copera, la pena futura de los que aman?  
Acércame el cáliz, que la noche pasa.
338
 
Esta robai es una de las más apropiadas para simbolizar la idea del poeta 
respecto a cómo aprovechar el tiempo presente. El sentido de esta robai es muy parecido 
a este dicho del Imam Ali: “Valora el tiempo antes de que lo pierdas y que se 
desvanezca y te cause pesar.”339 (Sermón 31) 
Ejemplo 7: 
نیفرآ لقع که تسا یماج  یمشدنز 
شدنز یم شنیبج بر رهمز سهوب دص 
فیطل ماج نینچ هرد گر هزوک نیا 
نیمز بر زاب و دزاس یم شدنز یم 
Hay una copa que el juicio admira 
y, de afecto, en la frente, le da cien besos. 
El alfarero de los tiempos hace esta sutil copa 
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para arrojarla de nuevo al suelo.
340
  
El empleo de “una copa delicada” es una alusión a este versículo sagrado: 
“Hemos creado al hombre dándole la más hermosa construcción.”341 [Azora At-Tin (Las 
Higueras), versículo 4] 
También se dice en otro versículo: “¡Por el alma y Quien la ha modelado y le ha 
inspirado el libertinaje y la piedad!”342 [Azora A-Shams (El Sol), versículo 7, 8] 
Dios el Clemente dice que la creación del hombre, por ser tan completo y 
perfecto, prevalece sobre la creación de las demás criaturas. Esta perfección es tan 
palpable que el mismo Dios se enorgullece de ello y se felicita.  
“[…] A continuación instituimos otra ceración. ¡Bendito sea Dios, el mejor de 
los creadores!”343 [Azora Al-Muminun (Los Creyentes), versículo 14] 
Entonces la criatura cuyo puesto el propio Dios elogia y respeta, se convierte en 
una figura real: 
“Luego, después de eso, realmente vosotros seréis muertos.”344 [Azora Al-
Muminun (Los Creyentes), versículo 15] 
“Él hace vivir y hace morir. Hacia Él seréis devueltos.”345 [Azora Yunus (Jonás), 
versículo 56] 
Este tema aparece también en el último verso de la robai arriba citada que decía: 
“modeló para luego devolvérsela al suelo”.  
En caso de que nos alejemos del sentido literal y le añadamos un sentido 
filosófico, también aparecerían temas como la reencarnación. No obstante, parece que lo 
dicho por Jayyam es más bien una narración de la verdad y no plantea una duda respecto 
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a la causa de dicho fenómeno, pues esto es algo que solo sabe Dios. Dice el sagrado 
Corán en este sentido: 
“[…] Dios hace vivir y morir. Dios ve lo que hacéis.”346 [Azora Ale Imran (La 
familia de Imran), versículo 159] 
Ejemplo 8: 
رازاب ردنا مدیدب یگر هزوک ید 
رایسب دز یمه دگل یلگ هرپا بر 
تفگ وا اب لاح نابز به لگ نآ و 
راد وکین امر ما هدوب وت نوچ نم 
Ayer vi a un alfarero en el bazar 
pisoteando una pieza de barro 
y aquel barro a su modo decía: 
como tú he sido, actúa con cuidado.347 
El símil que se repite constantemente en su poesía se refiere al tema del jarro, la 
alfarería y el barro. El Corán habla con frecuencia de la creación inicial del ser humano 
por medio de las siguientes explicaciones: “Ha creado al hombre de arcilla, como la 
cerámica.”348 [Azora Al-Rahman (El Clemente), versículo 14] 
Y también aparece en otro lugar: “Hemos creado al hombre de barro, de arcilla 
moldeable.”349 [Azora Al-Hiyr (Al-Hichr), versículo 26] 
Ejemplo 9: 
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دندش بادآ و لضف طیحم که نناآ 
دندش باحصا عمش لکما عمج در 
زور به دندربن کیرتا بش نیز هر 
دندش باوخ در و یا نهاسف دنتفگ 
Los que poseían la ciencia y la sabiduría, 
suma de perfección, vela encendida de sus compañeros, 
no pudieron hallar la salida de esta noche oscura, 
contaron fábulas y se durmieron.
350
 
Los sabios con el fin de poder encontrar una solución a los distintos problemas 
proponen nuevas teorías e ideologías. Sin embargo gracias al vínculo muy estrecho que 
existe entre el universo y lo sobrenatural, los eruditos y filósofos se encuentran siempre 
con preguntas para las que no hay respuesta. El ser humano, a pesar de alcanzar un nivel 
tan alto en la ciencia, todavía no ha sido capaz de hallar una respuesta lógica para 
cuestiones como la verdad del  espíritu, la realidad de la muerte, la curación y el destino 
y otras. Por ende siempre se encuentra asombrado y confuso.  
La robai arriba es un reflejo de tales cuestiones y ha obtenido su significado del 
ejemplo que aparece en Corán: “Él sabe lo que está delante y detrás de ellos, mientras 
que ellos no le abarcan con su ciencia.”351 [Azora Taha (Ta, Ha), versículo 110] 
En otras palabras, Jayyam tiene como objetivo decir que los filósofos, a pesar de 
lograr avances en la ciencia, carecen de la consciencia necesaria para comprender las 
cuestiones sobrenaturales, y todos se encuentran bajo el poder de Dios. Este poder, tan 
magnífico, no puede ser analizado por nadie y se revela solo en el día de la resurrección.  
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لف خچر یاتسوت ی هنیک زا یباخر ک 
تسوت هنییرد هویش یگردادیب 
دنفاک شب وت هنیس گرا کاخ یا 
تسوت هنیس در که یتمیق هروگ سب 
¡Oh rueda352 del universo!, el mal a tu rencor se debe. 
La injusticia es tu modo perpetuo. 
Mas si desgarran tu pecho, ¡oh tierra!, 
En tu pecho hay perlas preciosas sin cuento.
353
 
“Joyas valiosas” del último verso se inspira de la siguiente azora del Corán: 
“Cuando la tierra tiemble por su terremoto, la tierra suelte sus fardos.”354 [Azora Al-
Zelzal (El Terremoto), versículo 1,2] 
Hay que añadir que existen interpretaciones en las que en este versículo coránico 
“sus fardos” representa a los seres humanos.  
De acuerdo con las explicaciones ya mencionadas, es innegable la influencia 
tanto de las corrientes de pensamiento como de los científicos, filósofos y sabios 
anteriores o coetáneos a él. Esta influencia no solo no muestra la falta de conocimiento 
del filósofo, sino que  demuestra su humildad y su amplio dominio de las obras de otros 
eruditos. 
3.3. Acercamiento al pensamiento de Omar Jayyam Neyshaburi 
3.3.1. Omar Jayyam Neyshaburi: un librepensador 
Como se expuso anteriormente, en la época de Jayyam, no existía la libertad del 
pensamiento. No obstante, los sabios como él no dejaron de luchar por defender el libre 
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pensamiento, intentando expresar sus ideas de distintas formas. Por ejemplo, en la época 
de Avicena, tanto él como sus discípulos eran venerados por la comunidad, sin embargo, 
en la época de Jayyam, la situación sufrió un gran cambio y tanto el filósofo como los 
seguidores de Avicena se vieron obligados a difundir sus ideas de manera encubierta. 
Profundizando en el pensamiento de Jayyam podemos observar que el filósofo se 
adelanta nueve siglos a lo expresado por Maeterlinck en el siglo XX, pues ambos 
exponen todo lo referente a la ignorancia generalizada de manera muy semejante, sólo 
que Jayyam lo hace de un modo encubierto, pues podía ser objeto de persecuciones e 
incluso ser ejecutado. 
Es aquí donde reside la magnitud del pensamiento de este sabio iraní. No es de 
extrañar que el poeta lamentara no poder expresar libremente sus hallazgos y 
conclusiones, como se ve en la robai siguiente: 
تسام رتفد در که نانچ ناهج راسرا 
ناوتن نتفگ ,تسام سر لابو نآ که 
یلها نادنا مدمر نیا در تسین نوچ 
تسام طراخ در هچنآ هر نتفگ ناوتن 
Los secretos del universo, tal como los entendemos, 
no pueden ser expresados y ello nos tortura la mente, 
pues entre esta gente ignorante ni uno hay conocedor de los secretos, 
lo que nos impide decir todo lo que hay en nuestra mente.355 
3.3.2. El humanismo filosófico 
مییام شنیفرآ هلمج ز دوصقم 
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مییام شنیب هروج دخر مشچ در 
تسا یرتشگنا وچ ناهج هیراد نیا 
مییام شنیگن شقن یکش هیچ یب 
De toda la creación, somos la razón última; 
En ell ojo de la razón, somos la esencia del entendimiento. 
Este círculo del universo se asemeja a una sortija, 
Y sin ninguna duda, somos nosotros el dibujo de su piedra.356 
El humanismo, es uno de los aspectos más importantes del pensamiento de uno 
de los filósofos y hombres de ciencias más relevantes de Oriente. En todas sus obras 
trata de reforzar el conocimiento del ser humano de sí mismo. No está apenado por el 
hombre sino que, a través de la racionalidad, intenta presentar una visión más amplia de 
la actitud de éste frente al universo y la vida. 
لد یا روخم هدوهیب ناهج مغ 
روخم هدوسفر ناهج مغ هدوهیب 
دیدپ دوبنا تسین و تشذگ دوب نوچ 
روخم هدوبنا و هدوب مغ و شاب شوخ 
¡Oh corazón!, no te entristezcas por este mundo viejo, 
no eres vano y en vano no te cargues de pena. 
Lo que existía pasó y lo que no existe es invisible. 
Sé alegre, no te aflija lo que existe ni lo que no existe.357 
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Mientras en la Edad Media Occidente está sumido en la oscuridad provocada por 
la Iglesia y la Inquisición, y temas como la moralidad, la intelectualidad, el racionalismo 
y la existencia del hombre se ven cuestionados, en Oriente, Jayyam con su ingenio, 
siendo un erudito del libre pensamiento y basándose en el hombre, combate la 
ignorancia y la difusión de un pensamiento reaccionario que predomina en la sociedad 
en la que vive. 
تاتشش هاایدر یور به منز دنچ  
تشنک و ناتسپر تب ز مدش رازیب 
دوب دهاوخ یخزود تفگ که مایخ 
تشهب ز مدآ که و خزود به تفر که 
¿Hasta cuándo construiré con adobe sobre el mar? 
Los idólatras del templo me causan hastío. 
¿Quién dijo que Jayyam irá al infierno? 
¿Quién fue al infierno y quién del cielo ha venido?358 
Jayyam busca los valores a través de la verdad de la vida cotidiana y sus 
realidades. Llega al hombre a través del propio hombre y llama la atención del ser 
humano haciendo sonar la campana de la muerte acercándole así a un mayor 
entendimiento de la existencia. 
Otro punto que merece ser mencionado en cuanto al humanismo filosófico de 
Jayyam es su visión de la moral. En este sentido, puede parecer a primera vista que el 
poeta sigue las ideas materialistas del filósofo griego Epicuro (270-341 AC). 
Aunque ambos filósofos tienen la misma visión de la racionalidad y de la 
felicidad y ambos son críticos con la superstición, teniendo la misma visión del hombre, 
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la vida y la existencia, hay una gran diferencia entre ellos en cuanto a sus 
consideraciones con respecto a la moral. Mientras Epicuro muestra una actitud pasiva 
ante la felicidad no proponiendo nada para alcanzarla y evitando en todo momento el 
conflicto, Jayyam considera imprescindible la lucha por alcanzar la felicidad y el 
bienestar interior y la manifestación de la disconformidad con todo aquello que 
considera resultado de la injusticia, la ignorancia y la corrupción, y enfatiza sobre todo 
diciendo: 
دنا هتخیمآ بلقا به امر کاخ تا 
دنا هتخیگنابر کاخ نیز که هنتف سب 
ندوب مناوتیمن نیزا رتهب نم 
دنا هتخیر نوبر نینچ امر تهوب کز 
Desde que en cierto molde amasaron mi arcilla 
se ha levantado mucho revuelo de esta tierra; 
yo no podría ser mejor de lo que soy, 
pues soy tal como me han sacado del crisol.359 
یرایشه گرا یپا به اگر هزوک نها 
یراوخ مدآ لگ بر ینک دنچ تا 
ورسخیک فک و نودیفر تشگنا 
یرادنپ یم چه یا هداهن خچربر 
¡Oh, alfarero! ¡Cuidado si estás sobrio! 
¿Por qué humillas así el barro que fue humano? 
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¿En qué piensas? Has puesto en la rueda 
de Fereydún360 el dedo, de Keyjosrow361, la mano.362 
Él obliga al ser humano pensar en sí mismo: 
 
گر تفر یهاوخ اوه و توهش یپ زا 
تفر یهاوخ اونیی که تربخ نم زا 
یا همدآ اجک زا و ییآ که که رگنب 
ینک یم چه که نادیم ,تفر یهاوخ اجک 
Si vas en busca de la lujuria y del vicio, 
te diré que te perderás. 
Contempla quién eres y de dónde vienes, 
debes saber lo que haces, y hacia dónde te diriges.363 
Para Jayyam, el hombre es incapaz de entender el misterio de la existencia y la 
creación desde la razón. Invita al hombre a no sucumbir ante las tentaciones mundanas, 
considerando amor propio la mayor felicidad del mundo. 
Considera Jayyam que la existencia del hombre en este mundo es un espejo de 
todo lo que el Creador le ordena: 
وا در ام که کلف خچر نیا میناریح 
میناد یلاثم وا زا لایخ سونفا 
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سونفا ملاع و نادغاچر دیشروخ 
دناک و میروص نوچ امرریح ومینا 
Esta rueda del firmamento donde estamos perplejos… 
Sepamos que ejemplo de ella es la linterna mágica. 
Una linterna mágica es el sol, y un farol el universo. 
En él, nosotros, como figuras, estamos perplejos.364 
Jayyam no rechaza la existencia del más allá, pero cree que poseer creencias 
inamovibles es un impedimento para el fomento de la creatividad y dinamismo. Este tipo 
de creencia aumenta la codicia y la necesidad en el hombre, haciendo que éste deje de 
lado el tiempo presente. Dios se alaba a sí mismo por haber creado perfectos al mundo y 
al hombre, por lo que Jayyam considera que el hombre debe elogiar al mundo inestable 
para dedicarse, al igual que su Creador, a descubrir y crear. 
Según Jayyam, la creatividad y la creación resultan de la libre voluntad del 
hombre, siendo necesaria la destrucción para reconstruir. En realidad, el hombre 
Jayyamí es un hombre valiente, decidido a destruir para volver a construir. 
Para Jayyam, estamos sometidos a la naturaleza, pero somos libres en la elección 
de nuestro modo de ver el mundo. Es cierto que el nacimiento y la muerte pueden ser 
impuestos, pero en este proceso, nuestra voluntad y elección tienen la última palabra. 
Estas últimas necesitan de la sabiduría, debiendo ser ésta la meta última de cada escuela 
de pensamiento. 
El hombre ideal para el poeta persa es un hombre que ha alcanzado el más alto 
nivel en la moral. Jayyam no pretende que las normas morales para el hombre tengan 
como fin último el paraíso o el infierno, sino que éstas se arraiguen en él. 
El hombre de Jayyam es un hombre social y sociable al que el poeta invita a salir 
de su caparazón para descubrir los misterios del mundo. Es el hombre que acepta la vida 
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y la muerte para finalmente conocerse a sí mismo y de este modo cambia su visión del 
deleite y de la vida. 
درذگ یتسپردوخ به یک تا ترمع 
درذگ یتسین و یتسه یپ در ای 
تسوا یپ در لجا که یرمع که شون یم 
درذگ یتسم به ای باوخ به که به نآ 
¿Hasta cuándo pasará la vida en el egoísmo 
o bien preguntando por el ser y el no ser? 
Bebe vino, que la vida corre y la muerte va detrás, 
y es mejor que transcurra en el sueño o la ebriedad.365 
نید و بهمذ در دنرکفتم یموق 
نیقی هار در هداتف نگما به یموق 
 کنآ زا مستر یمیزور دیآ گناب ه 
نیا نه تسنآ نه هار ناربخیب یک 
Unos piensan en el camino de la religión, 
otros creen estar en la vía cierta. 
Temo que un día se levante una voz: 
¡oh ignorantes!, la vía no es aquélla ni ésta.366 
ددگر حر یمدآ ندیشک جنر زا 
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در فدص سبح دشک وچ هرطق ددگر 
یاج بر دنامب سر دنامن لام گر 
ددگر پر یهت دش وچ نهامیپ 
Por el sufrimiento, el hombre la libertad alcanza. 
La gota de agua apresada en la concha se torna perla. 
Se desvanecen las propiedades, mas queda firme la cabeza: 
cuando se vacía la medida, de nuevo se llena.367 
Jayyam, solo se rinde ante la muerte que es un destino común de toda existencia. 
Esta rendición ante la muerte no significa que no se aproveche el tiempo limitado del 
que se dispone, esperando la muerte que es el destino inevitable del hombre. Cree el 
poeta que hay que dedicar el tiempo de la vida a la propia vida, liberándose de lo pasado 
y de lo que está por llegar. 
تسا هدوب ها یندوب ناشن حول بر 
تسا هدوسفر دب و کین ز ملق هتسویپ 
دادب تسیاب هچنآ هر لزا زور در 
تسا هدوهیب ام ندیشوک و ندروخ مغ 
CUANTO existe está escrito desde la eternidad, 
Tantos bienes y males desgastaron la pluma. 
Se dio en el primer día cuanto se fuera a dar; 
vano será apenarnos, vano será esforzarnos.368 
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3.3.3. Omar Jayyam, defensor de los afanes de la vida 
Jayyam se halla entre los poetas persas que más pasión sienten por la vida. 
Reflexiona sobre la muerte, pero rechaza la cultura de la muerte. En sus poemas nos 
enfrentamos a su tristeza por la muerte y la fugacidad de la vida. En esta fugacidad la 
que amarga al poeta, pues considera que causa la amargura de la vida. Tiene la creencia 
de que, a pesar de la muerte, en la vida no hay cabida para una alegría y un amor vacíos. 
Por todo ello, la alegría y el gozo llenan los poemas de Omar Jayyam; alegría en 
el sentido de razón, bondad y paciencia mediante las que amar la naturaleza, la vida y el 
ser humano. Esta alegría se expresa con indignación y enfado por parte del poeta de un 
modo satírico al que hace referencia el escritor del siglo XX, Sadeq Hedayat afirmando: 
“Goza apretándose los dientes mientras indignado nos recomienda ser felices.”369 
A pesar de ello, dicha indignación no resta ni un ápice de alegría y gozo a lo 
expresado a través de su obra y pensamiento. En definitiva, es un entusiasta de la 
naturaleza, hablando de flores, de campos y de manantiales, de la luz y de la alegría, 
mostrando así su amor por la vida. 
Y ésta es una de las razones por las que en Occidente Omar Jayyam es querido y 
comprendido, pues su visión concuerda por completo con el pensamiento moderno en lo 
referente a la vida. 
Además de todas las cuestiones ya mencionadas anteriormente, debemos hacer 
mención del realismo con el que el poeta contempla la vida, pues considera que es el 
propio ser humano quien crea las condiciones para gozar de alegría o sufrir de pena: 
میمغ ناک و یداش لصا که مییام 
میمتس داهن و میداد ی یهامسر 
میمک و میمامت و میدنلب و میتسپ 
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میمج ماج و هدروخ گنز ی هنییآ 
Esencia de alegría y mina de pena somos, 
base de tiranía y de justicia, fuente. 
Somos altos o bajos, perfectos o imperfectos, 
la copa de Djamshid370 o el oxidado espejo.371 
Jayyam coloca en el centro de su universo al propio hombre, especialmente en el 
modo en que vive la vida, y así acaba con la creencia de aquellos que le acusan de 
someterse a un destino impuesto por las leyes divinas. Considera la perdurabilidad y la 
continuidad del mundo una realidad inamovible, la cual acepta con resignación; 
resignación que por otra parte no le lleva a la desesperación y al lamento, sino que le 
conduce a luchar contra la pena con gran optimismo, acogiendo la alegría con los brazos 
abiertos: 
تسا یمد رمع لصاح که بلطب یداش 
تسا یمج و یدابقیک کاخ ز هذر هر 
وجو و ینفا رمع و ناهج لاوحاد 
تسا یمد و یبیفر و یلایخ و یباوخ 
Vive con alegría, que es la vida un instante; 
cada mota de tierra fue un Keigobad o un Yam. 
La esencia de esta vida y el ser del mundo son 
Un sueño, una quimera, un engaño, un instante.
372
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 Rey en cuya copa se veía todo el universo. Fundador esotérico del reino persa. 
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 Janés, Clara; Taherí, Ahmad: Op. cit., p. 155. 
372 Behnam, Zara; Munárriz, Jesús: Op. cit., p. 147. 
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Con el objetivo de finalizar esta parte, aludimos a algunas de las canciones de 
este sabio persa en las que se habla sobre la vida y el entusiasmo: 
تسین ادفر سرتسد ار وت زومرا 
تسین ادوس جز به تادفر ی هشیدنا و 
تسین ادیش تلد را مد نیا نکم عیاض 
تسین ادیپ اقب ار رمع یقاب نیاک 
El mañana hoy no está a tu disposición 
y pensar en mañana es sólo una quimera; 
no pierdas este instante si tu corazón vela, 
que nadie sabe cuánto nos queda de la vida.
373
 
ارادفر یسک دوش یمن هدهع نوچ 
ارادوس پر لد نیا راد شوخ یلاح 
هام که هام یا بتا هام به شون یم 
 ن و دباتب رایسبارام دبای 
Como el mañana a nadie le está garantizado, 
alegra ahora ese corazón melancólico. 
Hermosa, bebe vino a la luz de la luna, 
que ella ha de rondar mucho cuando tú y yo no estamos.
374
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3.3.4. Cosmovisión de Jayyam 
El estudio tanto de los ensayos como de los cuartetos de Omar Jayyam nos revela 
una personalidad ambivalente en el poeta. Por un lado, nos encontramos con un Jayyam 
filósofo que cree firmemente en la autenticidad y la grandeza de la vida y la creación, y 
por otro está el Jayyam poeta para quien la vida no goza de tanta grandeza ni merece la 
pena sufrir por ella. 
Por tanto, no es de extrañar que para algunos Omar Jayyam fuera, y siga siendo, 
un infiel y ateo, y para otros un sufí devoto. Los primeros se centran en sus cuartetos, en 
el vino y los placeres mundanos; los segundos, lo consideran un filósofo desconfiado y 
entrometido que cuestiona la existencia y la vida, cuyo esfuerzo por entender el mundo 
es en vano e inútil. Esta ambivalencia le hace único, pues ni antes ni después de Omar 
Jayyam, ninguna otra figura ha sido objeto de juicio por este doble aspecto de su 
pensamiento. Pero, en realidad, Jayyam no es ninguna de las dos cosas, y es las dos 
cosas a la vez. 
Yamal al-Din Qafti, historiador, médico y autor egipcio, cree que Jayyam 
peregrinó a la Meca por temor a ser acusado de ateo. Yar ol-Lah Zamajshari habla de 
Jayyam como “un filósofo universal”.375  
Pero esta doble interpretación de la figura del poeta no se limita a los estudiosos 
musulmanes que conocían su personalidad, sino que traspasaba todas las fronteras hasta 
llegar a Occidente, ocupando grandes volúmenes de estudio y teniendo una enorme 
influencia sobre su literatura. 
Ernest Renan, el filósofo francés, cree que Jayyam, este hermano de Goethe, es 
un intelecto sagaz; y no hay que olvidar que está entre los ateos más respetables del 
mundo islámico. Para Frederick Rosen Jayyam significa “vino”, para Alfred Tennyson 
Jayyam es “un magnífico ateo”, y por último Daniel Nicolas, traductor francés, define al 
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poeta diciendo que Jayyam era sufí que vivía en un janqa
376
, para quien el vino no era 
alcohol sino un amor espiritual a Dios.
377
  
Muchos son los que consideran a Jayyam un nihilista lleno de lujuria, que se 
revela ante la existencia, alcanzando generalmente la vacuidad y esforzándose por 
difundirla. 
El escritor Sadeq Hedayat, en la introducción de Taranehay Jayyam 
(Composiciones de Jayyam), lo define como nihilista. Cree que el poeta considera la 
vida vacía y, para huir de esta vacuidad, se refugia en el vino.
 378
 
Pero si consideramos a Jayyam nihilista nos enfrentamos a varios problemas. 
Para alguien que considera la vida vacía, la muerte no es algo doloroso, porque ni 
siquiera retrasar el momento de la muerte o inmortalizar la vida no cambia nada. 
Sabemos que la muerte apena a Jayyam y es su mayor preocupación, pero ama tanto la 
vida que, aunque viviera “cien mil años”, quería resucitar para volver a vivirla: 
 شاک زایپ کاخ لد زا لاس راهز دص 
یدوب ندیمد بر دیما هزبس نوچ  
¡Ah, si tras cien mil años, del corazón de la tierra, 
hubiera la esperanza de brotar como la hierba!
379
 
Al igual que Albert Camus ve las fealdades del mundo como causa de su 
inutilidad y cree que se debe luchar contra él con las armas del amor y la honradez, 
Jayyam nos empuja a la rebelión. Si Camus afirma: “Grito, entonces existo”380, Jayyam 
dice en la siguiente robai: “Soy alegre, entonces existo”.  
تسدش کاچ لگ نماد ابص ز رگنب 
                                                             
376 Un edificio dedicado a la enseñanza y a las reuniones de los sufíes.  
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 Shaygan, Hasan; Mohayer Shirvani, Fardin: Op. cit., p. 130. 
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 Hedayat, Sadeq: Op. cit., p. 78. 
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Janés, Clara; Taherí, Ahmad: Op. cit., p. 189. 
380 Rahimi, Mostafa, Negah (La mirada), Teherán, Zaman, 1979, p. 133. 
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تسدش کانبطر لگ لامجز لبلب 
لگ نیا رایسب که نیشن لگ یهاس در 
تسا هدش کاخ در و تسا همدآ بر کاخ زا 
Mira: el viento de Saba381 ha rasgado la falda de la rosa. 
De la hermosura de la rosa goza el ruiseñor. 
Siéntate a la sombra de la rosa, que muchas como ella 
en tierra caerán cuando seamos tierra.
382
 
En otra robai menciona en primer lugar el tema de la vanidad, para después 
plantear el de la rebeldía: 
هیچ؟متسب بر فطر چه ناهج ز رگنب 
هیچ ؟متسد در تسیچ رمع لصاح زو 
مبطر عمش ,متسشنی وچ یلو ,هیچ 
 مممج ماج ن ,متسکشب وچ یلو ,هیچ 
Mira, del mundo, yo ¿qué he conseguido? Nada. 
Del total de la vida, ¿qué me ha quedado? Nada. 
Soy la vela en la fiesta, nada soy si me apago; 
soy la copa de Yam, nada soy si me quiebro.
383
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Camus cree que el único acto valioso es: “la reconstrucción del mundo y el ser 
humano”.384 Jayyam expresa lo mismo de modo más revolucionario en la siguiente 
robai: 
نادیز نوچ یدب تسد مکلف بر گر 
نایمز ار کلف نیا نم یمتشادبر 
یمتخاس نانچ گر کلف ون زا 
ناسآ یدیسر لد ماک به هدازاک 
Si en mis manos estuviera el universo como en las de Dios, 
este mundo quitaría de en medio  
y construiría un universo nuevo para que fácilmente 
el corazón del hombre lograra su deseo.
385
 
Este sabio persa identifica la vida con las acciones, reacciones y los esfuerzos del 
hombre. Esto significa que, si nuestro estado es de alegría, convertiremos este 
infructuoso mundo en un paraíso.  
تسام هدوسفر دق ز یرگن نودگر 
تسام هدولپا شکا ز یثرا نوحیج 
تسام هدوهیب جنر ز یرشر خزود 
تسام هدوسآ تخب ز یمد سودفر 
La rueda es sólo un trazo de nuestro encorvamiento, 
el Yeihún, una huella de nuestras puras lágrimas, 
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 Rahimi, Mostafa: Op. cit., p. 125. 
385 Janés, Clara; Taherí, Ahmad: Op. cit., p. 83. 
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el infierno, una chispa de nuestro sufrir vano, 
un instante de nuestro sosiego, el paraíso.
386
 
Jayyam es el poeta de los instantes, pues le complace alegrar su propio corazón. 
Descubre el secreto oculto de la tristeza y la confusión de los demás mediante su poesía. 
Es un realista que, a diferencia de los demás eruditos, no ignora la razón, repitiendo una 
y otra vez: 
دنناویا نیا نانکاس که ماجرا 
دننادنمدخر ددتر بابسا 
ینکن مگ دخر ی هتشر سر تا نها 
برمد که ننااکدننادگرسر دن 
Todo aquello que habita este palacio, 
elemento de ida y vuelta es para los sabios. 
¡Atento! No pierdas el hilo del intelecto, 
que los juiciosos están perplejos.
387
 
Según su visión, el mundo es efímero y no permanece. No obstante, desea que su 
futuro sea mucho mejor que su presente. Nos prepara para aceptar que el mundo material 
sólo construye una mínima parte de una gran verdad de la que Dios es Soberano y se 
puede hallar Su presencia en todas las cosas.  
Colocando al hombre en dicha situación y otorgándole tanto el poder de discernir 
como el de elegir, intenta cambiar un mundo efímero y lleno de lamentaciones. De igual 
modo intenta sacar provecho de cada instante de la vida, procurando siempre alcanzar su 
objetivo. Para el poeta, es necesario valorar los momentos de la vida, pues es en cada 
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uno de ellos donde se encuentra el amor. Considera que el hombre debe ocultar el 
secreto interior de su corazón, porque cree que dicho secreto es en sí un don de Dios: 
دشاب نااد لد ردنا که زار هر 
دشاب اقنع ز تر هتفهن که دیاب 
در ددگر یگتفهن زا فدص ردناک 
دشاب ایدر لد زار که هرطق نآ 
Todo misterio que el corazón del sabio alberga, 
más que el pájaro Anqa388, oculto debe estar, 
pues por estar oculta en la concha se convierte en perla 
la gota que es misterio del corazón del mar.389 
Algunos tienen la idea de que Jayyam cree en la reencarnación, es decir, sostiene 
que después de la muerte, el espíritu pasa de un cuerpo a otro y, por tanto, de algún 
modo regresa al mundo, permaneciendo el tiempo suficiente para llegar al Kamal 
(perfección). Sin embargo, es importante señalar que no es cierta dicha creencia del 
poeta en la reencarnación, ya que en sus poemas sólo habla de “conversión”, es decir, la 
conversión del hombre en tierra: 
تسا هدوب یراز قشاع نم وچ هزوک نیا 
تسا هدوب یراگ ن فلز سر دنبدر 
ینیبیم وا ندگر بر که هتسد نیا 
                                                             
388 Otro nombre de Simurg (palabra que significa “treinta pájaros”), Pájaro-Rey que simboliza la 
perfección y la unidad en la pluralidad. Farid al Din Attar, en su conocida obra El lenguaje de los pájaros, 
fijó la leyenda: cientos de pájaros emprenden viaje en pos de Simurg. En el camino algunos se pierden. 
Sólo trienta logran llegar a la meta y cuando la alcanzan descubren que ellos mismos son Simurg. 
389 Janés, Clara; Taherí, Ahmad: Op. cit., p.117. 
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تسا هدوب یرای ندگربر که تسا یتسد 
Este cántaro que fue un doliente enamorado, como yo, 
sin duda, al bucle de una amante, estuvo atado. 
Y el asa que ahora ves en su cuello, 
es la mano que un día se posó en el cuello amado.
390
 
Otra de las pruebas que demuestran que el filósofo islámico no creía en la 
reencarnación, es su pertenencia a la escuela Mashai
391
. Sin embargo, teniendo en cuenta 
que Jayyam era un filósofo islámico que pertenecía a la escuela Mashai, es difícil creer 
su creencia en la reencarnación, pues ninguna de las escuelas filosóficas islámicas, 
especialmente la Mashai, acepta la reencarnación. 
Algunos también han considerado a Jayyam como un agnóstico. Aquí 
explicaremos brevemente las dos formas del agnosticismo: la positiva y la negativa. 
Jayyam por su pensamiento sería un agnóstico positivista, pues no consideraba que la 
incapacidad de entender la razón de la existencia fuera un motivo para negar la 
existencia del Creador. 
Homayunfar refuerza esta idea: 
La filosofía de Jayyam se basa en el agnosticismo positivo. Acepta la naturaleza con 
toda su grandeza y esplendor, y la presenta como un modelo a seguir en la vida. Es 
cierto que el hombre no tiene voluntad sobre su nacimiento y ni sobre su muerte y 
está constantemente en busca de respuestas a sus preguntas, pero la belleza se halla 
en esa misma búsqueda.
392  
Jayyam ha sido considerado por otros como un epicúreo. Edward Fitzgerald es 
un ejemplo. Cree que el poeta es un epicúreo embriagado, adorador del vino. Este punto 
de vista ha sido objeto de crítica por parte de muchos estudiosos y traductores; J. B. 
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de Aristóteles. 






, quien tradujo las robaiyat del poeta al francés unos años después de la 
publicación de la traducción de Fitzgerald, no está de acuerdo con la visión de este 
último que presenta a un Jayyam materialista. Tanto es así que, el propio Fitzgerald, en 
la segunda edición de las Robaiyat, haciendo referencia a dicho desacuerdo dice: 
Tal como yo he interpretado el significado de los cuartetos de Jayyam, al contrario 
que Nicolas, que cree que el poeta es un sufí que expresa su visión del sagrado 
mundo de la Divinidad a través de la poesía, el vino y la servidora de la copa, 
considero que el poeta es un epicúreo materialista.
394
  
3.4. Las obras de Omar Jayyam Neyshaburi 
Los investigadores han estudiado numerosas obras de Jayyam que son 27, sin 
contar los cuartetos, y tratan distintas disciplinas como las matemáticas, astrología y 
filosofía. Algunas de estas obras han desaparecido a lo largo de los años, quedando sólo 
algunas referencias de sus títulos.
395
  
Omar Jayyam fue más conocido a lo largo de toda su vida como matemático y 
filósofo. Sus contemporáneos desconocían la existencia de los cuartetos por los que hoy 
goza de fama universal. 
Las obras de Jayyam pueden clasificarse en tres grupos: 
A. Obras filosóficas: No hay ninguna obra independiente en este campo salvo 
algunos tratados en respuesta a los planteamientos filosóficos, ya que Jayyam era un 
erudito tanto en la filosofía griega como en la islámica, y enseñaba a sus discípulos los 
complejos fundamentos de la filosofía griega y el pensamiento de los grandes filósofos 
de Grecia, en un lenguaje sencillo y accesible. Entre los tratados filosóficos se 
encuentran: 
1. Tratado en lengua árabe titulado Al Kown wal Taklif  
                                                             
393 Era jefe de interprétes en la embajada de Francia en Persia en 1867 y el primero que tradujo 
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 Habibi, Farshad, “Sharab-ee Neyshabur va taryome-ye Fitzgerald (El vino de Neyshabur y la 
traducción de Fitzgerald)”, en: Goruh-e farhangi-e saye-e jiyal (Grupo cultural de Saye Jiyal), 2007: 
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2. La traducción al persa de Jotbat ol- Qarra de Avicena  
3. Tratado en lengua persa titulado Elme Kolliyat 
B. Obras científicas: En el campo de las ciencias Omar Jayyam tiene obras de 
gran interés: 
1. El calendario Yalali
396
 
2. Lawazim ul-Amkane 
3. Mizan ul-Hikmat  
4. Resale-ye Yabr va Moqabeleh  
5. Fi Sharh-e ma Ashkal min Musadirat Uqlidus  
6. Al-Qul ala aynas ollati bi-l Arbaá 
C. Obras literarias: 
1. Las Robaiyat: que se considera una de las obras maestras de la literatura persa, 
cuyo contenido se centra en el pensamiento del  poeta sobre Dios, el universo, la razón y 
otras cuestiones existenciales. 
Aunque la mayoría de los estudiosos atribuyen solo unas 170 robai a Jayyam, 
hay otros que creen que existen más o menos otras 800 robai atribuidas al poeta. 
Hay que señalar que las Robaiyat es una obra de gran relevancia no sólo en Irán, 
sino que tanto en el mundo árabe como en Occidente goza de gran importancia. 
Los árabes, desde hacía largo tiempo, eran conocedores de los grandes poetas 
persas como Ferdowsi, Attar, Mowlavi (Rumi), Hafez, y habían realizado estudios sobre 
sus obras. Los estudios sobre Omar Jayyam comienzan en época tardía ya que se 




El escritor egipcio, Taha Husein, dice: 
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 Se refiere al calendario solar persa en el que el año comienza con el primer día de primavera.  
397 Avaz, Ahmad Hafiz, Shoara al-Fors, Omar Jayyam, Cairo, al-Mayala al-Mesriya, 1901, p. 70. 
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 No teníamos gran conocimiento de la literatura persa, y actualmente, nuestro 
conocimiento sobre ella es sobre todo a través de las traducciones realizadas por los 
traductores occidentales; ejemplo de ello son los cuartetos de Omar Jayyam.
398
  
Como afirma Yusuf Husein Bakar, los árabes contemporáneos consideran que 




 Este mismo estudioso mantiene que hasta hoy han 




La fama y la importancia de Jayyam y sus robaiyat en Occidente son 
indiscutibles, pues el poeta y su obra son conocidos por los eruditos europeos desde hace 
casi dos siglos. El interés demostrado por parte de estudiosos como Fitzgerald, Thomas 
Hyde, Garcin de Tassy, Arthur Christensen, Pier Pascual, Ernest Renan y otros muchos, 
quienes han dedicado gran parte de su vida al estudio, a la investigación y la difusión de 
los pensamientos del poeta persa, es muestra de la enorme influencia de Jayyam en 
Occidente.
401
        
Dicha fama e influencia en Occidente no se limitó a la literatura y la poesía, sino 
que abarcó otras áreas de conocimiento como el arte, la pintura, la música, el canto, el 
teatro y el cine. Como ejemplo, valga la obra de la novelista británica Agatha Christie, 
El caso de los anónimos (The moving finger) en la que la inspiración jayyamí es 
notable.
402
   
2. La poesía de Jayyam en lengua árabe
403
: 
                                                             
398 Shavarebi, Ibrahim Amin, Hafiz al-Shirazi, Shaer al-Qena val-Qazal, Cairo, Dar al-Maaref, 
1954, p. 17. (Traducción realizada por la autora de esta tesis). 
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 Bakar, Yusef Hosein: Op. cit., p. 27. 
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Ibid., p. 27, 47. 
401 Jayyam, Masoud, Jayyam va Taraneha (Jayyam y canciones), Teherán, Nobahar, 1997, p. 18. 
402 Darvish, Ibrahim, Mea va jamsun aman marrat ala taryoma Rubaiyyat al-Jayyam, Cairo, 
Yozur al-Saqafiya, 2010, p. 5. 
403 Este sabio persa, al igual que otros personajes famosos de su época, se veía obligado a 
aprender el idioma árabe para poder difundir su ciencia de tal modo que esté aceptable para la comunidad. 
Esto es lo que se contempla claramente en algunas partes de sus obras. Mohit Tabatabai, Mohammad: Op. 
cit., pág. 30; De todos modos, lo aprendió conforme a las necesidades de su época. Diversos relatos como 
los de Beyhaqi, Nezami Aruzi, Jazani y Zamajshari entre otros, destacan este dicho. Entonces no cabe 
ninguna duda de que Jayyam tenía buen dominio en la lengua árabe. Fazil, Abd al-Haq, Surat al-Jayyam, 
Beirut, Dar ol-Elm lel-Molaiín, 1968, pág.159; Al respecto del nivel de su dominio tanto en la lengua 
como en la literatura árabe basta aludir a su discurso con Yar ol-Lah Zamajshari. Este debate, que se ralizó 
en Merv, se concentraba en la forma de pronunciar una palabra usada en la poesía de Abul Ala al-Moaari. 
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De Jayyam se conservan entre 17 y 25 versos, ya que hay dudas sobre la 
pertenencia de algunos de ellos a Omar Jayyam.
404
  
Los robiyat de Jayyam en lengua árabe no se distinguen de los que escribió en 
lengua persa en cuanto al contenido se refiere. Nos encontramos con el mismo Jayyam 
de gran espíritu, erudito, maravillado y con enorme interés y curiosidad en las grandes 
cuestiones sobre la existencia. La desesperanza que muestra ante la ignorancia del 
pueblo y el asombro que siente frente al mundo y su infidelidad: 
هفرصت یف بجعی لقعلا 
لکتی مایلاا یلع نمم 
بلقنم حیرلاک اهلاونف 
لقتنم لظلاک اهمیعن و 
La razón se asombra ante quien confía en la vida y se apoya en ella, pues sus dádivas 
varían como el viento, y sus dones, pasajeros como una sombra.
405
  
-Nowruznameh (1101): existen serias dudas sobre la atribución de dicha obra a 
Jayyam, pues los sentimientos arabófobos y el fanatismo que se demuestra en esta obra 
en cuanto a la historia de Irán no son propios del pensamiento de Jayyam ni están 
presente en el resto de sus obras. En esta obra, de prosa simple y clara, son tratados la 
aparición de Nowruz
406
, su fundador, las costumbres y rituales de la fiesta y otras 
cuestiones relacionadas. Es una valiosa fuente para conocer la situación de los antiguos 
reyes de Persia, su forma de gobierno, las profesiones, las costumbres y las artes de la 
época. 
                                                                                                                                                                                   
Esta figura árabe ha explicado ampliamente este debate en su obra al-Zayer lil-Seqar fi moarizat al-Kibar 
a medida que lo considera como una señal de su destreza y habilidad en la literatura árabe. No obstante, en 
esta misma obra confesa el dominio de Jayyam en la lengua árabe toda vez que recomienda a sus 
discípulos que estudien las obras de este sabio persa. Mohit Tabatabai, Mohammad: Op. cit., pág. 75. 
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 Qorbani, Abul Qasem: Op. cit., p. 17. 
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 Amin Razavi, Mehdi: Op. cit., p. 407. 
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 Nowruz, es el año nuevo del calendario solar, que se celebra en Irán, Tayikistán, Afganistán, 
Azerbaiyán, Uzbekistán, Pakistán, Turkmenistán, y en algunas partes de India, coincidiendo con el primer 
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3.4.1. Composición y estructura de las Robaiyat 
Desde el principio, la poesía de Jayyam trajo consigo numerosas discusiones y 
polémicas. Al mismo tiempo, se produjeron diversas opiniones y puntos de vista, a veces 
contradictorios, sobre su pensamiento, la originalidad de sus robiyat y las características 
estilísticas. 
Con respecto a estas últimas, se puede clasificar las robiyat en ocho grupos: 
1. Las robaiyat simples y carentes de adorno. 
2. Aquellas que combinan la elocuencia y la retórica con un significado lleno de 
profundidad y solidez. 
3. Las que carecen del sarcasmo y de la invectiva y poseen una sátira fuerte.  
4. Las robaiyat que gozan de una sátira blanda y no son ofensivas. 
5. Las didácticas que además persiguen una resolución a los enigmas del 
universo.  
6. En las que se alaba la belleza de la naturaleza. 
7. Las de contenido hedonista. 
8. Las robiyat carentes de blasfemias y arrepentimiento.
407
 
Todas ellas fueron compuestas como resultado de su pensamiento filosófico, 
expresando así, a través de cada verso, su visión del mundo. Lo que por otra parte hizo 
que Omar Jayyam fuera más conocido como un considerado sabio y un filósofo de 
renombre, aunque más tarde sus robiyat le convirtieron en uno de los poetas más 
importantes, conocido en todo el mundo.  
Zein ol-Abedin Motamen nos explica las características mencionadas del 
siguiente modo: 
                                                             
407 Foruqi, Mohamad Ali; Qani, Qasem: Op. cit., p. 19. 
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Teniendo en cuenta que los poetas han tratado con extremo cuidado esta clase de 
poesía, cumpliendo con las normas de la elocuencia y la retórica, hoy las robaiyat a 
pesar de ser cuantitativamente más escasos, constituyen una parte importante y 
valiosísima de la literatura persa. El mencionado cuidado en la construcción de la 
robai (cuarteto) es completamente necesario e imprescindible, ya que la poesía cuya 
estructura está basada en dos versos, obviamente debe ser despojada de todo exceso, 
símiles y metáforas superfluas, gozando sin embargo de contenidos agradables y 
teniendo un punto innovador. Si estas figuras literarias no son respetadas en otro tipo 
de poesía como la lírica o la épica, no son motivo de crítica, mientras que una poesía 
cuyo conjunto no sobrepasa los cuatro hemistiquios no presenta ninguna utilidad ni 
ventaja si es despojado de dichas figuras. Además, la robai  debe ser acabada de tal 
manera que produzca un impacto contundente en la mente. Las mejores y más 
famosas robaiyat gozan generalmente de esta característica.
408
  
La estructura de las robaiyat que ha convertido a Jayyam en uno de los poetas 
más conocidos del mundo, consiste en dos versos de arte mayor compuestos de cuatro 
hemistiquios, con la misma métrica, en los que la rima del primero, segundo y cuatro 
hemistiquio es obligatoria, mientras que la del tercer hemistiquio es opcional; es decir, 
en el cuarteto la rima sería ABBA mientras que la robai sería AABA.
409
  
Para acabar este apartado hacemos referencia a uno de los apartados de la 
investigación llevada a cabo por Mohammad Taqi Yafari sobre las Robaiyat de Jayyam 
en la que clasifica estos poemas según su contenido filosófico, estableciendo cuatro 
grupos: 
1. Las robaiyat cuyo contenido es la infidelidad del mundo, la fugacidad del 
tiempo y la evolución de la frescura y la alegría hacia el marchitamiento y la 
tristeza. 
2. Las robaiyat que abarcan las limitaciones del conocimiento humano y su 
incapacidad del hombre para descubrir los misterios de la existencia, además 
de lo ilimitado de los enigmas de la creación. 
3. Las robaiyat que ponen de relieve el deleite y el hedonismo. 
                                                             
408
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4. Aquellas de contenido vacío que refieren a lo absurdo de la creencia, 
llegando a la conclusión de que teniendo en cuenta la visión filosófica del poeta 
y considerando los apodos y títulos utilizados por sus contemporáneos para referirse a él, 
los grupos tercero y cuarto no pueden pertenecer a Jayyam ya que contradicen la 
personalidad científica del poeta, su pensamiento y creencias religiosas.
410
  
3.4.2. La visión de Omar Jayyam reflejada en las Robaiyat 
A pesar de la simpleza de su lenguaje, comprender el pensamiento de Jayyam a 
través de las Robaiyat es una tarea compleja. Lamentablemente, gran número de 
traductores e intérpretes de la obra de Jayyam han realizado sus traducciones e 
interpretaciones desde una perspectiva materialista. Es por esta razón que en muchos 
casos la realidad de la obre de Jayyam no ha sido presentada como es debido.  
Ali Dashti en Dami ba Jayyam (Unos momentos en compañía de Jayyam) cita un 
fragmento de The Scared Book and Early Literature of the East: Medieval Persia
 
de 
Charles Francis Horn, donde este último plantea el aspecto gnóstico de las Robaiyat 
diciendo: 
Es lamentable que Jayyam haya sido presentado ante los lectores occidentales como 
un poeta agnóstico cuyo único afán era el placer del vino y el deleite, este es un error 
muy generalizado cuando se trata de toda la gnosis presente en la Literatura Persa, 
pues en las Robaiyat de Jayyam la alabanza al vino y el amor representan metáforas e 
ironías con un significado muy específico dentro del lenguaje de los místicos. Por 
ejemplo, el vino y la embriaguez aluden al gozo espiritual y el fervor místico, y el 
amor representa la alianza entre la amistad, la pureza y el servicio del hombre ante el 
Torno del Amante Divino (Dios). 
En vez de mostrar su conocimiento y erudición, Jayyam los oculta tras diversos 
velos, y la visión de los occidentales de Jayyam como un hombre jovial es vana y 
carece de sentido.
411  
Con el estudio de los poemas de Jayyam podemos dilucidar que la base principal 
de los pensamientos del poeta es la reflexión sobre el misterio de la existencia y el 
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destino del hombre, cuestionamientos fundamentales relacionadas con la existencia, 
especialmente el principio y el fin de ésta, la duda y la perplejidad atrevidas y 
escandalosas ante las creencias religiosas y, finalmente, las constantes recomendaciones 
sobre la importancia de aprovechar el tiempo y de disfrutar la vida.  
Lo que se desprende de las Robaiyat es el reflejo de un espíritu inquieto y una 
mente deductiva que profundiza en las cuestiones del universo, las cuales son cuestiones 
a toda la humanidad. Quizá sea el planteamiento de todas estas cuestiones universales lo 
que ha llevado a Elizabeth Elden Kertis, traductora del siglo XIX, a definir a Jayyam 
como “el grito de toda la humanidad”.412 
3.4.2.1. Omar Jayyam: una mente perpleja y dubitativa
413
 
La duda y la perplejidad de Jayyam se centran en la filosofía de la existencia; es 
en respuesta al porqué de la existencia cuando vemos a un Jayyam confundido y 
perplejo. Dicho de otro modo, al cuestionar la razón de ser creado y de desaparecer, y al 
no encontrarla se convierte en víctima de la perplejidad y la duda. 
Es por ello por lo que mediante la crítica plantea preguntas para lograr llegar al 
conocimiento de la existencia. Las siguientes robaiyat son ejemplo de estos 
cuestionamientos: 
تسارآ عیابط بیکتر وچ هدنراد 
دنا شدنکف ببس چه زا زابتساک و مک ر 
انب نیا مداین بوخ گر ,تسار که بیع 
مدآ بوخ رو ,تساچر رهب زا یباخر 
Cuando el señor ordenó el diseño del universo, 
¿por qué a tara y defecto lo sujetó? 
                                                             
412
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Si salió bien, ¿por qué falla? 
Si el perfil salió mal, ¿de quién es el error?
414 
مداک یا هیراد درتسام نتفر و ن 
تیادب نه ار نآ ,تسادیپ تیاهن نه 
تسار ینعم نیا در یمد دننز یم سک 
تساجک به نتفر و اجکزا نمدآ نیاک 
En el círculo que es nuestro ir y venir, 
cuyo principio y fin son invisibles… 
Nadie en este concepto halla verdad, 
que este venir ¿de dónde viene?; y este ir ¿ad´nde va?
415 
En esta última, Jayyam, considerando que la vida es un círculo vicioso, niega las 
afirmaciones de aquellos que presumen de ofrecer respuestas a todas las cuestiones 
mencionadas anteriormente.  
تسویپ مه در که یا لهپیا یاجزا 
آ نتسکشبتسم دراد یمن اور ن 
تسدوبر و نینزنا قاس وسر نیدنچ 
؟تسکش که نیک به و تسویپ که رهم بر 
Muchos trozos se unieron para formar la copa, 
el bebedor no está de acuerdo con romperla; 
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tantas lindas cabezas, tantos hermosos brazos, 
¿qué afecto los unió?, ¿qué rencor los deshizo?
416 
Aquí también cuestiona la razón de la creación con un sentimiento de perplejidad 
que domina todos los aspectos de su vida y pensamiento. Teorizar sobre el misterio de la 
existencia es considerado por Jayyam una tarea vana y sin sentido, pues cree que los 
planteamientos y las argumentaciones para encontrar respuestas a dichas cuestiones 
impiden al hombre aprovechar el corto tiempo de la vida. Y aunque como matemático y 
astrónomo tiene un profundo conocimiento de los misterios de la creación y del 
universo, al no ser capaz de encontrar una respuesta racional al problema de la filosofía 
de la existencia se declara perplejo: 
امر تسابیز یوم و یور که دنچهر 
امر تسلااب وسر وچ و خر لهلا نوچ 
کاخ ی نهاخبطر در که دشن مولعم 
امر تسارآ چه رهب لزا شاقن 
Por más deleitosos que sean mi olor y color, 
Tal tulipán mi restro y de ciprés mi altura, 
Nunca se supo el fin que, en la fiesta de la tierra, 
movió al primer pintor a trazar mi figura.
417
 
Es por esta razón que Jayyam considera incapaces de conocer la Verdad Primera 
a todos los grupos y escuelas que se dedican a responder a las cuestiones de la filosofía 
de la existencia: 
یقاس یا دنا هتفر شیپ ز که نناآ 
                                                             
416
Behnam, Zara; Munárriz, Jesús: Op. cit., p. 99. 
417
Janés, Clara; Taherí, Ahmad: Op. cit., p. 31. 
168 
 
یقاس یا دنا هتفخ روغر کاخ در 
ونشب نم زا تقیقح و روخ هداب ور 
یقاس یا دنا هتفگ هچنآ هر تسا داب 
Escucha, escanciadora: los que se han ido antes, 
con orgullo reposan dormidos en la tierra. 
¡Saquí! ve a beber vino y escucha esta verdad: 
¡todo lo que dijeron sólo es viento, Saquí!
418
 
La mayor parte de las Robaiyat son de tinte filosófico, ya que todo lo escrito 
anteriormente por las escuelas mencionadas no satisfacen la mente indagadora del poeta, 
llevándole a un estado de perplejidad constante: 
میناریح وا در ام که کلف خچر نیا 
میناد یلاثم وا زا لایخ سونفا 
سونفا ملاع و نادغاچر دیشروخ 
ریح وردناک میروص نوچ اممینا 
Esta rueda del firmamento donde estamos perplejos… 
Sepamos que ejemplo de ella es la linterna mágica. 
Una linterna mágica es el sol, y un farol el universo. 
En él, nosotros, como figuras, estamos perplejos.
419
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Ni siquiera las expresiones filosóficas referentes al conocimiento de la existencia 
son de utilidad para Jayyam, ni tampoco le sirven para liberarse de la perplejidad en la 
que permanece: 
میقم هرد نیا در ام ماقم تسین نوچ 
میظع تسا ییاطخ قوشعم و یم یب سپ 
میب و مدیما ثدحم و میدق ز یک تا 
متفر نم نوچ ,میدق چه ثدحم چه ناهج 
Pues en el mundo no reside la morada nuestra, 
estar sin vino y sin amante es gran error, 
cuando se espera y teme lo creado y lo eterno, 
ya que, eterno o creado, del mundo, partiremos.
420
 
3.4.2.2. Las preguntas de Omar Jayyam sobre la existencia 
Si, como apodaban sus coetáneos a Jayyam, fue un “Gran sabio”, “Maestro de la 
filosofía mashai”, “Hoyat ol-Haqq”, “Imam”, “Hakim” y “filósofo de la época”, ¿no es 
lógico que, conociendo las ciencias naturales, las matemáticas, el algebra y la 
astronomía, y teniendo una mente filosófica e investigadora, pusiera en duda todo lo 
aprendido y cuestionara todos los pensamientos anteriores, planteando preguntas de un 
modo valiente sobre la verdad de la existencia? 
La realidad es que se puede conocer la profundidad de los pensamientos de 
Jayyam a través de estas mismas preguntas fundamentales y por medio de ellas descubrir 
la grandeza de su personalidad. 
Una de las más polémicas preguntas que preocupa la mente indagadora de 
Jayyam es la cuestión de la vida y la muerte como expresa en la siguiente robai:  
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تسارآ عیابط بیکتر وچ هدنراد 
تساک و مک ردنا شدنکف ببس چه زا زاب 
انب نیا مداین بوخ گر ,تسار که بیع 
مدآ بوخ رو ,تساچر رهب زا یباخر 
Cuando el señor ordenó el diseño del universo, 
¿por qué a tara y defecto lo sujetó? 
Si salió bien, ¿por qué falla? 
Si el perfil salió mal, ¿de quién es el error?
421 
En realidad, la profundidad de las robaiyat reside en que anima en cada verso al 
hombre a que reflexione y plantee preguntas sobre prácticamente todos los temas de la 
existencia, no aceptando cualquier creencia en los fenómenos de ésta, para así mediante 
la discusión y la investigación añadir más sabiduría y conocimiento a los ya existentes. 
El poeta llega a conclusiones sobre su propio universo, su larga vida de reflexión 
y su propio entendimiento de los misterios y secretos del mundo diciendo: 
دشن مورحم ملع ز نم لد گزهر 
دشن موهفم که راسرا ز دنام مک 
زور و بش مدکر رکف لاس ود وداتفه 
دشن مولعم هیچ که مدش مولعم 
De la ciencia jamás mi corazón quedó apartado. 
Los misterios que no se descifraban eran pocos. 
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Día y noche en el empeño, llevo setenta y dos años 
y me ha quedado claro que nada queda claro.422 
Paradójicamente, estos setenta y dos años de reflexión y adquisición de 
conocimiento que concluyen sin respuesta para los grandes enigmas que el poeta intenta 
resolver son muestra del elevado rango del poeta como sabio y erudito, y no como 
insinuaban sus coetáneos un motivo para considerarlo infiel o ignorante.  
3.4.2.3. La duda, la perplejidad y la disconformidad de Omar Jayyam con 
respecto a la muerte 
La muerte es uno de los temas principales de las Robaiyat. Su visión de la muerte 
parece llena de desesperación, pues ésta es el final de la vida. No entiende por qué el ser 
humano, siendo un ser superior a todos los demás, tiene que morir. Tampoco entiende 
que la muerte sea el inexorable destino del hombre y la razón de que ésta se haya 
impuesto por el Creador. De ahí la enorme importancia de la muerte en la poesía de 
Jayyam y la variedad con la que es tratada desde el punto de vista semántico.  
Aunque la muerte extiende su pesada sombra sobre la mayor parte de las 
Robaiyat, el elemento de la vida le acompaña de vez en cuando. A veces parece que el 
poeta, al utilizar las metáforas de la muerte, desea recordar la imperdurabilidad de la 
vida. Es por ello por lo que se obsesiona con la idea de aprovechar a cada momento la 
oportunidad que supone la vida. “Jayyam acepta la realidad de la muerte con toda su 
amargura. Sus quejas de la vida más allá de ser dolorosas son un profundo lamento.”423 
Generalmente se vale de fíguras históricas persas para ejemplificar el tema de la 
muerte, para así crear una mayor conceptuación en los lectores: 
دیشمج که رصق نآ تفگر ماج وا در 
تفگر مارآ به ور و دکر هچب وهآ 
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رمع همه یتفگر یم روگ که مارهب 
تفگر مارهب روگ نهوگچ که یدید 
¡Aquel palacio donde Djamshid424 alzó la copa, 
dio a luz el ciervo y el zorro se calmó! 
 Bahram425 que toda la vida cazó cebras… 
Mira cómo la tumba426 a Bahram cazó.
427
 
Pero ¿por qué existe esta obsesión por el tema de la muerte y el empeño del 
poeta en recordar constantemente su inevitable llegada al oyente? 
En la poesía de Jayyam versar sobre la muerte es elogiar la vida. Expresa el 
optimismo del poeta y no su pesimismo; recordar constantemente la muerte es para 
que antes de que llegue la muerte el hombre valore la vida pues ésta es pasajera
428
: 
یتفه و راهچ ی هجهیتن هکنآ یا 
یتفت ردنا میاد راهچ و تفه زو 
راب راهز که روخ یم متفگ تشیی 
یتفر یتفر وچ تسین تنمدآ زاب 
¡Oh tú!, que eres del cuatro y el siete429 resultado 
y por el siete y el cuatro estás siempre inquieto, 
bebe vino, que he dicho ya mil veces: 
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no hay regreso; cuando te vas, no vuelvas.
430
 
En otro momento Jayyam compara la vida al oro y la plata, refiriéndose a que la 
vida es “un tesoro”; un tesoro robado por la muerte:     
منم که دیآ بر یدنچ کی هر 
منم که دیآ رز و میس اب و تمعن اب 
 گ ماظن وا کراک نوچیزور دری 
منم که دیآ در نیمک زا لجا گهنا 
De vez en cuando aparece uno, que soy yo. 
Viene con dones, platas y tesoros, y soy yo. 
Cuando su labor mínima un día cobre forma, 
saldrá la muerte súbitamente del escondrijo, que soy yo.431 
En esta robai, la metáfora de la muerte como un ladrón es muestra de la visión 
crítica de Jayyam sobre la muerte, pues considera la vida un derecho inalienable del 
hombre a la que la muerte viola.  
3.4.2.4. La vida corta y sin valor del hombre 
Otros dos aspectos que se plantean en el pensamiento jayyamí son, por un lado, 
lo volátil y corta que es la vida y, por otro, el aprovecho que hay que sacar de ella. 
Según el poeta, la rapidez del paso del tiempo es tal que el hombre puede desviarse de la 
principal meta de la vida y caer en la contemplación de los aspectos superficiales de la 
vida: 
میدش داتسا به یکدوکز دنچ کی 
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میدش داش دوخ یداتسا ز دنچ کی 
دسر چه ار ام که رگن نخس نایپا 
میدش داب بر و میمدآ بر کاخ زا 
Un día, de niños, fuimos al maestro, 
Un día de nuestra maestría nos alegramos. 
Escucha cuál fue el final de nuestro intento: 
de la tierra nos alzamos y nos fuimos con el viento.432 
Otro punto de vista plantea que Jayyam, cansado de buscar e indagar, no ha 
descubierto el misterio de la creación, llegando únicamente a la conclusión de que la 
vida es corta y carente de valor. Es decir, para el poeta el hombre se encuentra entre dos 
inexistencias incomprensibles en el que su única salida es aprovechar el breve intervalo 
existente que se halla entre ellas.  
Ello no significa que Jayyam, invitando al hombre a aprovechar el presente, le 
invite al deleite negando el pasado y el futuro (el principio y la resurrección), sino que se 
opone a que la mente se ocupe en extremo del pasado y del futuro, olvidándose del 
presente. 
Basándose en el tiempo presente y considerando la inestabilidad y la invalidez de 
la vida, cree que los intelectuales y sabios no tienen más remedio que centrar toda su 
atención en este mundo y en este corto tiempo: 
یرحس سوخر مد هدیپس ماگ نه 
یگر حهون دنک یمه اچر که یناد 
حبص ی هنییآ در ندومن که ینعی 
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یربخ یب وت و تشذگ یبش رمع کز 
Al alba está cantando madrugador el gallo; 
¿sabes a qué se deben sus gritos y lamentos? 
Dice que con su espejo la mañana te muestra  
que ha pasado otra noche de tu vida y lo ignoras.433 
3.4.2.5. Aprovechar el tiempo 
El tema del aprovechamiento del tiempo no es algo exclusivo de Jayyam, pues 
numerosos pensadores y eruditos, tanto anteriores como posteriores al poeta han 
insistido en él. Después de plantear la imperdurabilidad del mundo y la celeridad con la 
que pasa la vida, Jayyam insiste en la importancia de aprovechar el tiempo. 
No es casual que el mensaje de un poeta tan célebre como Jayyam que insiste en la 
inestabilidad y la volatilidad de este mundo, se haya difundido con la misma 
repercusión tanto en Occidente como en Oriente. El estudio de las múltiples 
investigaciones realizadas tanto sobre las obras de Jayyam como de otros eruditos y 
sabios iraníes demuestran que temas como la atención dedicada a la inestabilidad del 
mundo, el amor por el aspecto positivo de la creación y el valor que se debe dar a 
cada instante de la vida han existido desde siempre. Tanto es así que se puede decir 
que el mensaje significativo y profundo de la cultura persa gira en torno a la idea de 
que, aunque la vida es un instante, cada momento goza de una belleza y un valor 
irrepetibles las cuales hay que aprovechar al máximo.
434
 
Si hay que destacar uno de los fundamentos de la filosofía de Omar Jayyam, ese 
es sin duda el de aprovechar el tiempo, lo que lleva al poeta a insistir permanentemente a 
aconsejar lo siguiente: 
تسا سفن کی نید به تا رفک لزنم زا 
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تسا سفن کی نیقی به تا شک ملاع زو 
راد یم شوخ ار یزعز سفن کی نیا 
تسا سفن کی نیمه ام رمع لصاح کز 
UN instante separa devoción de blasfemia, 
un instante divide lo cierto de lo incierto; 
disfruta de este instante y tenlo en mucho aprecio, 
que el total de la vida suma lo que este instante.
435
 
درذگ یم بجع رمع ی هلفقا نیا 
درذگ یم بطر اب که یمد بایدر 
یروخ چه نافیحر یادفر مغ یقاس 
درذگ یم بش که ار لهپیا رآ شیپ 
Esta caravana de la vida por sorpresa pasa. 
Comprende el instante que alegre pasa. 
¿Cómo te inquieta, copera, la pena futura de los que aman?  
Acércame el cáliz, que la noche pasa.
436
 
میروخن ادفر مغ تا ایب تسود یا 
میرمش تمینغ ار رمع مد کی نیو 
انف یرد نیزا که ادفر میرذگ در 
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میسر به سر ناگ لاس راهز تفه اب 
¡Oh amigo!, ven y por el mañana no nos apenemos, 
de esta vida aprovechemos todo aliento. 
Mañana, cuando dejemos esta morada transitoria, 
con aquellos de hace siete mil años dormiremos.
437
 
La lógica del recorrido de los pensamientos de Jayyam en las Robaiyat, sería por 
tanto la perplejidad ante los motivos de la existencia, las penurias resultantes de este 
mundo y su no perennidad y, por último, aludiendo al corto tiempo de la vida, la 
insistencia del poeta en lo valioso del tiempo y la importancia de disfrutar de cada 
instante con alegría y goce. Este último lleva al sabio a obsesionarse en aprovechar el 
tiempo con el fin de crear las condiciones idóneas y lograr el florecimiento de su propio 
talento e inteligencia con el objeto de aumentar su creatividad científica. El poeta 
reconoce esta finalidad diciendo: 
تسا یمد وت ماک به وچ عیابط بیکتر 
تسا یمتس وت بر چه گرا یبز داش ور 
وت نت لصا که شاب دخر لها اب 
تسا یمن و یمیسن و یراشر و یدگر 
Si por un instante la forma de la naturaleza se ajusta a ti, 
vive alegre aunque alguna injusticia te alcance. 
Sé con los sabios, que el origen de tu cuerpo 
Aliento es y polvo, y brisa y viento.438  
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3.4.2.6. La copa y el vino 
“La copa” o badeh en la literatura persa posee significados amplios y 
misteriosos. Cada uno de estos significados pertenece a ámbitos distintos de 
pensamiento, según los autores que lo utilizan. En Jayyam “la copa” es una de las 
metáforas más discutidas y polémicas entre los estudiosos. 
Es cierto que existe la opinión de que Jayyam se refiere al vino como la bebida 
embriagadora que hace al hombre disfrutar de la vida. Sin embargo, el uso de “la copa” 
en el poeta tiene una finalidad filosófica, pues lleva al hombre a alcanzar un estado de 
alegría espiritual: 
تسنم نییآ ندوب داش و ندروخ یم 
تسنم نید نید و رفک ز ندوب غرفا 
تسیچ وت نییاک هرد سوعر به متفگ 
اک وت مخر لد که اتفگتسنم نیی 
Ser libre de incredulidad y de fe es mi religión. 
 Beber vino y estar alegre es mi modo. 
Dije al universo, ¡oh novia!, ¿cuál es tu regalo de prometida? 
Dijo: mi regalo de prometida es tu corazón gozoso.
439
 
Hosein Mohi od-Din Elahi Qomshei, destacable maestro en estudios erfaní (del 
conocimiento), analiza en su “Sharabe Neyshabur (El vino de Neyshabur)”: 
Uno de los más honorables hombres del mundo que nunca se humilló ante nadie ni 
aceptó la compañía de los hipócritas y de los falsos predicadores amantes de lo 
mundano, fue el sabio Omar Jayyam. Iluminó el pensamiento con el sol del 
conocimiento y gritó a los cuatro vientos: 
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دربب ترثک و تلق لد ز که روخ یم 
دربب تلم ود وداتفه ی هشیدنا و 
وا زا که ییایمیک ز نکم زیهپر 
دربب تلع راهز یروخ عهجر کی 
Bebe vino, que de mucho y poco al corazón aleja. 
De la mente borra las setenta y dos sectas440. 
No evites alquimia de tal cualidad: 
apuras un trago y mil problemas cesan.441 
¿Qué vino es este que como un elexir sana mil dolencias espirituales con un solo 
sorbo?   
Sin duda este vino que provoca poca borrachera y mucho aletargamiento, mucha 
alegría e inconsciencia, no es digno de Jayyam a quien sus coetáneos apodan Imam y 
Hoyat ol- Haqq, considerarlo la cura de las gentes e invitar a éstas a emborracharse 
con él continuamente: 
مناوتن نتسیز بنا یم یب نم 
مناوتن نت راب دیشک هداب یب 
دیوگ یقاس که ممد نآ هدنب نم 
 کید ماجمناوتن نم و ریگب گر 
Sin un buen vino yo vivir no puedo, 
Yo no puedo sin vino acarrear el cuerpo. 
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Me someto el momento en que diga la copera: 
Coge otra copa. Y yo no pueda.
442
 
Por tanto, este vino procede de otra bodega y contiene una verdad 
profunda.
443 
Aquí convendría también mencionar un fragmento de la introducción de 
Mohammad Ali Foruqi a las Robaiyat de Jayyam: 
Del mismo modo que la respuesta a aquellos que aludiendo a las Robaiyat llegan a la 
conclusión de que Jayyam era un bebedor, sin considerar que la copa o el amante 
casi siempre son utilizados como metáforas. Cuando Jayyam  recomienda que se 
valore el tiempo y se beba vino porque la vida no es perenne, se refiere al provecho 
que hay que sacar del tiempo y a no malgastar la vida.
444
 
Hay que señalar que existe otra interpretación de “la copa” y “el vino” en las 
Robaiyat de Jayyam. Algunos investigadores creen que el significado del vino es la vida 
y su duración contenido en el cuerpo del hombre, el cual representa a su vez el recipiente 
en el que se guarda la vida. La muerte, por tanto, sería la causa de la rotura de dicho 
recipiente y la desaparición del vino (la vida): 
گنن دراد یسک زا نهامز مایا 
گنتلد دنیشن مایا مغ در وک 
گنچ لهنا اب هنیگبآ در وت روخ یم 
گنس بر دیآ هنیگبآ که شیپ ناز 
La vida en su transcurrir se avergüenza de aquel 
que con nostalgia se sienta en las penas de la vida. 
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En copa de cristal, bebe vino al son del arpa, 
antes de que el cristal sobre una piedra caiga.
445
 
Según estos estudiosos, en esta robai el poeta expresa su desprecio a la 
melancolía y la tristeza. En el tercer hemistiquio recomienda beber vino en una copa de 
cristal. Cuando la copa se rompe, el vino desaparece. Por tanto, el cuerpo representa la 
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4. LA SÁTIRA EN EL LIBRO DE BUEN AMOR Y LAS ROBAIYAT 
4.1. Introducción a la sátira 
4.1.1. Definición de la sátira 
Por la escasez de datos y recursos, discutir e investigar sobre el tema de la sátira 
y las obras satíricas es bastante difícil; ya que dicho tema literario está frecuentemente 
vinculado con el sarcasmo y, especialmente, con la invectiva, y normalmente no se 
considera independiente de dichas formas. Entre las obras clásicas se observan 
reiteradamente algunas poesías que contienen de cierta forma la invectiva, pero se han 
colocado en la categoría del sarcasmo o la sátira. Suele también ocurrir lo contrario: son 
puras sátiras, pero se ponen en el lugar de la invectiva y el sarcasmo. Estas negligencias 
se derivan de la falta de un perfecto dominio en dichos tres tipos de humor literario. El 
punto común de dichas tres formas es la burla. No obstante, el nivel de dicha burla es 
diferente en cada uno de ellos. En la sátira, tanto la intensidad de la burla, que es algo 
significativo, como el valor superficial están más presentes que en las otras dos formas.  
Una de las características de la sátira que influye en la audiencia o el lector a la 
vez que le concede un valor especial en comparación con la invectiva y el sarcasmo, en 
primer lugar, se debe al uso del humor oculto y, en segundo lugar, a la belleza 
estructural y formal.
447
 Sartre explica esta superioridad diciendo: 
 La sátira, usando el tono de la burla y el del desdén, se mezcla de forma ambigua, 
con los aspectos extraordinarios y ridículos de la vida humana mientras mantiene 
totalmente la distancia con la invectiva. Esto es la fina frontera que existe entre la 
sátira, la invectiva y el sarcasmo. Por tanto, en la poesía clásica, la sátira y la 
invectiva no difieren notablemente.
448
 
Debe decir que el único camino de reconocer y determinar los límites de la sátira 
con el fin de clasificarla es conocer profundamente las fronteras que existen entre ésta y 
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las demás formas semejantes. Por esta razón vamos a desarrollar, de forma resumida, el 
tema del concepto y el valor de la sátira.  
Existen diferentes definiciones acerca de la sátira y, cada una de ellas, forma 
parte de su concepto, su valor y su verdadero sentido. André Breton, en la colección de 
Tanz-e siyah (Anthologie de l'humour noir), expone de este modo: 
Según León Picón, la sátira es una rebeldía superior del alma del ser humano; algo 
bastante amplio y extenso que al mismo tiempo se distancia de las definiciones 
simples de la invectiva y del sarcasmo.
449
 
 Referente a la importancia, la amplitud y el nivel de influencia de la sátira, Abol 
Qasem Radfar dice lo siguiente: 
La sátira realmente abarca todo el universo, expresando de una forma agresiva y 
lamentable los dolores, las contradicciones y las desigualdades sociales. Cuando en 
una comunidad salta a la vista el contraste, sustituyéndose lo justo por lo injusto, la 
sátira pone de relieve empezando a desempeñar su papel.
450
  
Soren Kierkegaard, en su libro Mafhume ironi (Om Begrebet Ironi med stadigt 
Hensyn til Socrates), también interpreta el concepto profundo de la sátira diciendo: “La 
sátira es la manera de observar los objetos a la vez de ser una vía de ver a fondo el 
universo.”451  
Otra definición pertenece a Hodgart. Expresa su idea de esta manera: 
Sátira es una palabra que se usa en diversos sentidos: su significado original en 
inglés y en otras lenguas es una obra literaria de un género especial, “en la que los 
vicios, las tonterías, las estupideces y las injusticias, etc., se exponen para 
ridiculizarlos y despreciarlos” (Webster´s New Word Dictionary). También puede 
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usarse para referirse a tales obras literarias en su conjunto, así como para designar el 
arte de escribirlas. Un tercer significado, más moderno, es “el empleo al hablar o al 
escribir del sarcasmo, la ironía, el ridículo,  etc., para denunciar, exponer o 
ridiculizar, el vicio, la tontería, las injusticias o las males de toda especie” (Shorter 
Oxford English Dictionary); dicho en otras palabras, el proceso de atacar mediante el 
ridículo dentro de cualquier medio de expresión, y no solamente en la literatura. Es 
un uso legítimo de la palabra hablar de sátira aplicándola al monólogo de un charlista 
radiofónico o de un animador de sala de fiestas así como al cine y a la televisión, o a 
las artes visuales (caricaturas e historietas de dibujos).
452
  
Conforme a las dichas definiciones, se puede concluir que la sátira posee la 
escuela, la amplitud y el objetivo. De este modo, la sátira, al contrario que otros géneros 
literarios como la épica, la tragedia y la comedia, nunca se ha envuelto en unas formas 
fijas. Esta forma literaria, debido a la negligencia y la falta de atención necesaria, se ha 
mezclado erróneamente con la invectiva y el sarcasmo.  
La sátira significa burlarse de algo o alguien y se refiere a aquellas obras 
literarias que, usando la burla y el desdén, tratan de mostrar los fallos, las maldades, las 
mentiras y la corrupción tanto individual como social que existen en una comunidad. La 
sátira en la literatura es un género que nos indica y provoca indignación hacia temas de 
la vida cotidiana o  real que tiene como objetivo fundamental ser moralizador, burlesco 
y, en algún momento, lúdico. La sátira fundamentalmente es un género literario, pero 
también puede llegar a ser un recurso muy utilizado en las artes escénicas como el teatro 
y también en las artes gráficas.
453
 Según la explicación ofrecida en la mayoría de los 
diccionarios, el sentido general de la sátira es un dicho que contenga la burla, a la vez 
que incluye la insinuación y el misterio. Uno de los atractivos de una obra literaria es el 
nivel de la ambigüedad, por tanto, se puede decir que una de las razones por la cual la 
sátira se considera un estilo muy valioso es este mismo atractivo. No obstante, la sátira 
no es la burla, sino que es una forma de expresar un valor dañado, utilizando un tono 
ridículo y humorístico. El objetivo es explicar los defectos y los fallos tanto individuales 
como sociales que puede afrontar cualquier comunidad al tener problemas morales y 
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políticos, de los cuales el poeta o el escritor están totalmente advertidos. En tal situación, 
cuanto más alto sea el grito del poeta, más influencia y más efecto tendrá la sátira, 
alejándose de lo ridículo y acercándose a un tipo de sátira más puro y perfecto. Por lo 
tanto, conforme a la opinión de los expertos literarios, la sátira, se considera como una 
herramienta de castigo tanto individual como social que está en manos del poeta o el 
escritor para impedir el colapso de la sociedad. La sátira es una parte de la invectiva que, 
en vez de tener los tonos ásperos y rigurosos, incluye por lo general objetivos 
reformistas y sociales. Otra razón por la cual la sátira cuenta con más reputación que la 
invectiva, es por la forma implícita; incluso cuando tiende a expresarse claramente, no 
contiene ningún tipo de palabras ofensivas o insulto.  
La segunda diferencia que se contempla entre la sátira, la invectiva y el sarcasmo 
es la falta del uso de palabrotas y dichos groseros en la sátira. A pesar de que el objetivo 
del poeta, en las tres formas del humor literario es revelar los engaños, sin embargo 
siempre ha tenido mucha importancia mantener el aspecto superficial a la hora de crear 
una obra literaria. Se puede concluir que al contrario que, al contrario que la invectiva y 
el sarcasmo, que son aparentemente feas y humillantes, la sátira es pura y está lejos de 
cualquier tipo de invectivas verbales; por lo que cuánto más llenas de insultos estén las 
expresiones verbales, más se distanciará la obra de la verdadera sátira.  
La tercera razón de dicho atractivo se refiere al valor social de la sátira. Dado 
que este tipo de expresión se emplea por la clase intelectual de la sociedad, está lejos de 
las intenciones personales o, al menos, no lleva una relación muy estrecha con este tipo 
de tratamientos expresivos. En otras palabras, la sátira al contrario que las otras dos 
formas, no se refiere al rencor y a las enemistades personales. Samuel Johnson reconoce 
dicha diferencia entre el humor general (la sátira) y el personal (la invectiva y el 
sarcasmo), decantándose más por la sátira: “La sátira perfecta está separada de la 
invectiva cuya meta es las enemistades personales”454. 
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Tanto en la invectiva como en el sarcasmo, el enfoque principal se concentra en 
el rencor y el egoísmo, de forma que no se presta bastante atención a las cuestiones 
verdaderas  y generales. Tonekaboni, el escritor iraní, explica el valor social de la sátira 
despreciando las otras dos formas: 
 El valor artístico de la sátira tiene una proporcionalidad directa con su valor social 
mientras lleva una proporcionalidad inversa con su aspecto individual y personal. 
Una sátira que carece del arte y de un profundo valor social es la invectiva y aquella 
invectiva que, creando por las intenciones personales, carece de cualquier aspecto 
estético es el sarcasmo. Es como una escalera que su último escalón está constituido 
por la sátira, como la mejor forma del humor literario, y el primero lo conforma el 
sarcasmo, el representante de expresar los problemas personales e insignificantes.
455
  
De acuerdo con estos tres factores, se puede reconocer la sátira como el estilo 
más elevado. Este valor se muestra en dos aspectos, tanto superficial como semántico. 
En realidad, la sátira es la caricatura amarga de una sociedad cuyo pintor es el poeta. La 
meta de esta caricatura es mostrar una obra social y pública con una mirada más 
profunda y precisa. “En la sátira, lo que se critica, puede ser una persona en concreto, 
una comunidad, una etnia, una nación o un grupo con una ideología concreta.”456 
A veces, usando la sátira, el escritor reprocha los pensamientos erróneos de su 
sociedad; es decir, sufre por la gente y le hace reprochas usando la sátira en su obra. 
Algunas veces al poeta le molestan personas como jeques, jueces, ascetas y otros rangos 
sociales quienes, en apariencia, invitan a la gente a practicar las bondades mientras ellos 
mismos no lo hacen. 
Sin duda, el aspecto fundamental de la sátira es burlarse. Esta burla, a pesar de 
ser una sola herramienta para divertir a la gente, en algunas ocasiones podría ser un arma 
muy peligrosa y suponer un riesgo para el poeta. En otras palabras, la sátira tiene que 
usarse con mucho cuidado, de forma muy adecuada y conforme a la situación existente. 
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Se han realizado numerosos discursos respecto al concepto de dicha burla desde la época 
de Aristóteles hasta nuestros días.  
Sería interesante aludir a la expresión de un escritor iraní, quien describe la sátira 
de una forma resumida: “la sátira es acumular los contrastes y las paradojas de un modo 
artístico.”457  
Dicho de otro modo, la risa proviene de la percepción de dicha acumulación y 
del conjunto de estos contrastes. No obstante, dicha risa es de tipo artístico y es amarga, 
insinúa mientras desprecia, algo que obliga al ser humano a pensar más profundamente. 
Esta sátira es rebelde y a pesar de poder caer en el peligro, penetra en la audiencia e 
influye en ella.  Usando el humor, el poeta satírico, tiene que gozar del ingenio y de la 
inteligencia suficiente para mostrar de forma rápida y oculta su meta principal. 
4.1.2. Los motivos de componer la sátira 
Echar un vistazo a la historia literaria de las naciones orientales y occidentales 
pone de manifiesto que a lo largo de la historia han existido diversas formas de humor 
literario. Dicho estilo literario ha sido en realidad un método de protesta contra las 
injusticias sociales o individuales, el cual varía según el tiempo, el lugar y el lenguaje 
propio del poeta. Expresar la protesta se considera como el motivo principal del humor 
artístico. La sátira, que ha sido observada como la mejor forma de dicho humor,  por este 
motivo ha tenido presencia en todas las épocas de la historia literaria entre los poetas 
más intelectuales. El factor de la crítica social, que es uno de los principales factores 
conocidos de la sátira, puede tener un aspecto de protesta o de castigo. La protesta, en la 
mayoría de las veces, es utilizada cuando el poeta está enfrentado al gobierno de su 
época. Las enemistades y los rencores étnicos y raciales junto con las injusticias sociales 
impuestas por un gobernador tirano pueden ser los motivos más destacables de este tipo 
de sátira. Por tanto, una obra satírica, atrae a su auditorio hacia una imagen humorística, 
amplificando la realidad, los problemas políticos y morales con los que dicho auditorio 
se enfrenta. 
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La segunda razón del uso de la sátira es el sufrimiento que siente el poeta tanto 
por la ignorancia del individuo respecto a sí mismo como respecto a la de la sociedad. 
Contra estas ignorancias, a veces individuales o sociales, la sátira no tiene una presencia 
tan agitadora como en la primera razón mencionada. El poeta aborda el tema a fin de 
castigar al culpable mientras mediante el uso de una burla no tan fuerte empieza a 
despertar la consciencia del ser humano. John Dryden reconoce dicho motivo como el 
blanco primordial de la sátira, señalando: “El motivo esencial y verdadero de la sátira es 
castigar y corregir las desconveniencias tanto individuales como sociales.”458 
El nivel de intensidad de dicha sátira va aumentando, dependiendo del nivel de 
los problemas e injusticias existentes en la sociedad del poeta o de la ignorancia de la 
gente de su época. En este caso, es interesante tener en cuenta la teoría de Hodgart: 
La sátira en todos sus niveles debe entretener, tanto como tratar de influir en la 
conducta, y este entretenimiento procede principalmente, según nuestro parecer, del 
placer que proporciona oír una farsa, una inversión fantástica del mundo real.
459
 
Otro motivo para componer la sátira ha sido la tendencia social hacia el humor, 
por su apariencia burlesca. Algunas sociedades aprecian tanto el aspecto humorístico 
como el estético de diversas formas literarias y, entre dichas formas, la sátira es una 
forma que posee ambos aspectos a la vez. Es por esta razón que ha aumentado la 
composición de la sátira.  
Los problemas de la mayoría de las sociedades han provocado tal malestar y 
aflicción que sus miembros sienten cada vez más la necesidad de sentir alegría a través 
del humor. Dicho motivo se anima al poeta a aplicar la sátira, el sarcasmo y la 
invectiva.
460
 Desafortunadamente, algunas de estas sátiras, para satisfacer a la gente, 
sólo tienen como objetivo la diversión; contienen solamente palabras hermosas, llevan 
tonos de alegría y risa mientras carecen de cualquier tipo de advertencia o castigo. En 
algunos casos, este tipo de sátira desvía la atención del público de la verdadera meta.  
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Sin lugar a dudas, entre todas las obras literarias, la influencia de la comedia y el 
drama en la sociedad es mucho más fuerte que otros géneros literarios. En este camino, 
el lenguaje folclórico en las diferentes comunidades se considera una fuente de gran 
riqueza para crear diversos mitos, héroes y tipos. 
 4.1.3. Los diferentes temas de la sátira 
En cada época, en el campo de la literatura, se han formado distintos tipos de 
humor literario según los diversos motivos que han llevado a componerlo. Estos tipos, 
aunque no son aparentemente similares, en la mayoría de los casos siguen un mismo 
objetivo. Dicho objetivo es protestar contra la destrucción de las realidades existentes 
por los gobernadores tiranos. La sátira, cuyo objetivo es criticar el caos social, contiene 
diversos temas, según las condiciones de la época y del lugar.  
Dado que una de las razones indispensables de la composición de la sátira, tanto 
directamente como indirectamente, es censurar, se puede concluir que el tema más 
común y más empleado de dicho humor literario es el tema social y moral, es decir, las 
sátiras que revelan, en cierto modo, injusticias, fealdades, indignidades y abyecciones 
existentes en una sociedad. La intensidad de dicha sátira depende tanto de la retórica del 
poeta como de la época en la que vive. Cabe mencionar que la sátira basada en las 
mujeres es una de las ramas más destacadas de la sátira socio-moral. En este caso, 
Hodgart en La sátira explica de esta manera: 
Dado que los hombres gozan de las ventajas de la fuerza, del vigor intelectual, del 
poder político y de la riqueza, y hasta recientemente también de la condición legal y 
de la educación, parece tan innecesario como poco galante por su parte haber escrito 
tantas sátiras contra las mujeres. 
[…] También Dr. Johnson implica con ello que puesto que el mundo es desgraciado 
la culpa siempre se ha arrojado sobre alguna persona o personas; y, si no es sobre el 
partido político circunstancialmente en el poder, o sobre los capitalistas, los obreros 
o los judíos, será entonces sobre la víctima propiciatoria más cómodamente a mano, 
que es el sexo femenino. El hecho de que las mujeres, al contrario que las minorías 
raciales o los regímenes políticos, no puedan ser desterradas o abolidas, sino que 
están aquí para siempre, es, por consiguiente, una fuente de irritación más profunda 
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para el satírico masculino, así como un estímulo más persistente para escribir que los 
producidos por cualquier otro tema. 
[…] La sátira basada en las mujeres es un registro cómico de todo lo que se aparta y 
constituye una desviación del ideal exigido por el encomio, está basada 
frecuentemente sobre los tres puntos tradicionales de la docilidad, la castidad y la 
modestia.
461 
Otro tema de la sátira es el crítico filosófico. Este tipo de sátira, el cual gira 
alrededor de los temas más profundos y complejos como la ontología, el determinismo, 
la voluntad, la vida y la muerte, el destino, el amor mundano y el amor divino, se burla 
de la constante corriente del universo y la falta de voluntad de los seres a este respecto.   
El último tema predominante en la sátira que antes debido a la presencia de los 
gobernadores opresores no había tenido oportunidad de mostrarse, es el tema social 
acompañado de los elementos políticos. Esta sátira se componía en su mayoría de forma 
indirecta y mantenía un estado de ambigüedad en comparación con otros temas ya 
mencionados. Este modelo de la sátira, que se considera un tipo realista y partidario de 
la verdad, pone el foco en las cortes, las equivocaciones populares y la comunidad en 
general. En otras palabras, este tipo de sátira pone de manifiesto la crítica, de forma más 
obvia y directa que otros tipos.
462
  
4.1.4. Las diferentes formas retóricas de la sátira 
Normalmente cada una de las formas literarias goza de tener su propio estilo 
retórico para transmitir el sentido principal. Dicha retórica, cuánto más se aproxime al 
verdadero sentido, más fácil hará la transmisión del mensaje así como la percepción del 
concepto verdadero. El uso de las formas retóricas está vinculado tanto con el propio 
ingenio del poeta al crear una expresión elocuente, como con la selección de un lenguaje 
adecuado que transmita de forma clara el sentido principal. Dado que la sátira es una 
declaración contra los desórdenes tanto sociales como morales de una comunidad y tiene 
una relación muy cercana con el lenguaje público, requiere obviamente de un lenguaje 
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que se adecúe al carácter de la gente corriente. A causa de dicha vinculación entre la 
sátira y el lenguaje llano, se le considera a la sátira como “el lenguaje expresivo de la 
mayoría silenciosa”.463 Es por todo ello que los poetas, desde que decidieron no dedicar 
sus poemas a los gobernadores y a las autoridades, dieron mucha importancia al interés y 
al juicio  público, considerando al público como el principal árbitro. Por tanto, la sátira 
para poder mostrar su objetivo principal, además de ser fácilmente entendible, debe estar 
lejos de las complejidades literarias y acercarse más al lenguaje cotidiano. Este humor 
literario incluye diversos tipos expresivos y retóricos, los cuales han aplicado los poetas 
de acuerdo con su propia época. Es evidente que el lenguaje de la sátira no se limita solo 
al uso de las palabras y expresiones coloquiales, sino que abarca los léxicos que puedan 
convertir un tema serio a uno humorístico, ridiculizándolo.  
Los diferentes periodos políticos y sociales han provocado que se conformen 
diversos tipos de expresiones y retóricas de la sátira. En realidad, la sátira no se limita a 
ninguna forma literaria especial, y los poetas satíricos han empleado desde el principio 
diversas formas de la sátira como la sátira crítica, la alegoría, la sátira formal, el 
aforismo y el epigrama, la narración fantástica como la fábula, el viaje imaginario, la 
utopía, la parodia y el carácter. 
Se puede señalar que, de acuerdo con la situación política de la época del poeta, 
la sátira crítica se categoriza en dos: 
1. Sátira crítica directa y explícita. 
2. Sátira crítica indirecta e implícita. 
Las sátiras críticas de forma directa solo están basadas en el uso de la 
humillación. Cabe mencionar que dicha humillación, a pesar de ser un tipo del sarcasmo 
o de invectiva no contiene insultos, ofensas o maldiciones. Hodgart hace alusión a esta 
forma de la sátira como una técnica básica del poeta satírico, denominándola la 
reducción: 
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La técnica básica del satírico es la reducción: la degradación o desvalorización de la 
víctima mediante el rebajamiento de su estatura y dignidad. Esto puede conseguirse 




Según Abd-ol Hosein Zarrinkub, para expresar las sátiras críticas indirectas, se 
emplean las siguientes formas retóricas:
465
 
2.1. Representación ridícula. 
2.2. Conversión de los sentidos y conceptos. 
2.3. Exageración en la descripción. 
2.4. Empleo inusitado de la descripción, la cual causa extrñeza al lector y le 
conduce a la confusión.  
Al lado de las mencionadas clasificaciones, se puede destacar la alegoría como 
otra forma de expresión de la sátira. La alegoría se considera como una de las formas 
retóricas más importantes tanto en poesía como en prosa. Referente a esta forma satírica, 
Hodgart explica de este modo: 
Hay una clase de simbolización satírica más primitiva que el “carácter” teofrástico y 
que el retrato histórico, y es la representación alegórica de los vicios y las virtudes, 
que floreció durante la Edad Media y sobrevivió en siglos posteriores. Como es 
natural, este no es más que un aspecto de la alegoría medieval, que es un enorme y 
complejo sistema de pensamiento. Resumiendo puede decirse que comenzó con la 
interpretación de la Biblia; a cada parte del Antiguo Testamento había que adjudicar 
otra correspondiente en el Nuevo. […] Este método de interpretación se aplicó más 
tarde no solamente a la Biblia, sino a toda la literatura seria, fuera ésta clásica o 
recién escrita. […] Los predicadores medievales emplearon mucho la alegoría moral 
en sus sermones, ofreciendo con ello una apertura para las formas simples de la 
sátira. Dichos sermones están llenos de exampla, que podían ser fábulas de animales 
o cuentos populares, o incluso anécdotas más bien groseras.
466
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La sátira formal es otra forma empleada por los poetas satíricos, donde el poeta 
declara los vicios y los errores de la vida cotidiana, exponiendo sus ideales morales. El 
lenguaje de dicha forma, al contrario que la épica o la tragedia, es muy sencillo y carente 
de exageración. El personaje que posee tales vicios puede ser el mismo poeta u otro 
individuo. En el caso de que sea el mismo poeta, nos encontramos con unos sucesos 
autobiográficos. 
El aforismo y el epigrama son dos formas más breves de la sátira. El primero es 
en prosa y el segundo en verso. El aforismo pone de manifiesto la erudición, y el 
epigrama la comicidad.  
Otra forma usada por los poetas satíricos es la fábula. Se trata de  una narración 
en prosa o en verso, cuyos personajes son animales. Dichos personajes hablan a través 
de una máscara y cada uno es un símbolo humano. 
El viaje imaginario es otra forma utilizada en la sátira, en la que el poeta se burla 
de las narraciones mentirosas de los viajeros, describiendo un viaje imaginario 
humorístico. En algunos de estos viajes, la utopía es la meta final del viajero satírico. 
La parodia también se considera como una forma satírica cuando contiene el 
ataque directo contra los vicios y las ignorancias humanas, conteniendo sarcasmos, 
invectivas y comentarios satíricos contra la vida social y política del hombre.
 
Según 
Hodgart, la parodia es otra forma de imitación: 
Otra forma de imitación es la parodia, que es la base de toda la sátira literaria que 
tiene como tema la literatura en sí misma. Supone aquella la adaptación y el dominio 
del estilo de otro escritor y su reproducción con distorsiones ridículas.
467
 
Y, por último, el carácter, que es una forma satírica que por una parte se usa para 
comprender la variedad de la personalidad humana y, por otra, para describir los errores 
de la conducta social. Describir a una persona críticamente, dibujando su retrato de 
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forma realista con todo detalle, no es necesariamente satírico, pero aplicar el modelo de 
un tipo o carácter sobre esta imagen sí puede ser satírico.
468
 
4.2. La sátira en el Libro de Buen Amor de Juan Ruiz, Arcipreste de Hita 
Según los acontecimientos históricos, durante los siglos XII y XIII, a causa de la 
vinculación política y cultural entre los territorios de ambos lados de los Pirineos y la 
influencia de los trovadores provenzales, los poetas españoles escribían sus 
composiciones en provenzal o lemosín. De esta forma y debido a esta relación tan 
estrecha, las primeras expresiones satíricas españolas habían sido escritas en lengua 
romance y en lengua occitana, de interés moral y político y sobre asuntos catalanes e 
hispánicos, teniendo un tono satírico.
469
 Estas manifestaciones satíricas, compuestas por 
los trovadores nobles y de un alto rango social, trataban sobre las rivalidades, los 
rencores, las costumbres, las debilidades, las corrupciones y las  inmoralidades de los 
poderosos y, en algunas ocasiones, sobre los juglares. La forma más frecuente de la 
mayoría de estas composiciones era disminuir el valor moral, espiritual y físico del 
enemigo utilizando la invectiva y el insulto bajo una comicidad y burla.
470
  
Entre los trovadores catalanes de los siglos XII y XIII que crearon las obras de 
inspiración satírica se encuentran Giraldo de Cabrera, Guillem de Bergadán, Hugo de 
Mataplana y Guillem de Cervera. Giraldo de Cabrera fue autor de un ensenhamen o 
amonestación en el cual atacó la falta de habilidad juglaresca de un juglar llamado 
Cabra, utilizando una sátira o invectiva implacable. Poco después de Cabrera, Guillem 
de Bergadán escribió muchas invectivas. En sus poemas se pueden encontrar diferentes 
estilos para expresar su idea; en algunos, usando la comicidad, suavizaba el odio 
implícito y en otros, empleando un lenguaje severo, expresaba el insulto patente. En 
varias ocasiones, utilizando el estilo de la exageración caricaturesca, satirizaba el 
aspecto físico de su enemigo. Pero, en general, se puede decir que sus poemas son más 
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invectivas que sátiras. Hugo de Mataplana fue el autor de una obra satírica compuesta 
contra el trovador de Carcasona Ramón de Miraval y, por último, Guillem de Cerverí, 
otro poeta catalán perteneciente al reinado de Jaime I, cuyas composiciones contenían 
los ataques contra las maldades de su época, los vicios, la decadencia generalizada de su 
tiempo, los hombres ricos y los barones, los juglares y la juglaría, las maldades de las 




Entre los siglos XIII y XIV y poco después del desarrollo de las composiciones 
en lengua provenzal y occitana, en otra parte de la Península empezó a surgir una poesía 
en lengua nativa: la gallego-portuguesa. Esta poesía, recibiendo la influencia del 
provenzal, incluye tres tipos de cantigas: las cantigas de amigo, las cantigas de amor y 
las cantigas de escarnio y de maldecir. Al último se le denomina también cancionero de 
burlas porque contiene las composiciones con un aspecto divertido y jocoso que satiriza 
las flaquezas y los pecados del hombre.
472
 Filgueira Valverde dice de las cantigas de 
escarnio y de maldecir lo siguiente: 
La cantiga de escarnio es una manifestación insincera, cortesana, más cercana a lo 
humorístico y más alejada de lo cómico, más trovadoresca en fin […], mientras que 




Las poesías mencionadas, compuestas por diferentes poetas con diversos rangos 
sociales como Alfonso X, Pero da Ponte, Joan de Gaia, Airas Nunes, Joan Bareca y 
Lourenço, no pertenecen a la categoría de sátira, es decir, son más cómicas que sátiras, 




Se puede considerar el siglo XIV como el comienzo de la sátira castellana. Antes 
de esta fecha sólo se puede presentar a Elena y María o Disputa del clérigo y el 
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caballero como una obra satírica compuesta en lengua española y en dialecto leonés y, 
aún así, como precursora de la valiosa tradición de sátiras en español. Fue en el mismo 
siglo cuando floreció Juan Ruiz, Arcipreste de Hita como una gran figura satírica 
española y creó su obra de gran riqueza El Libro de Buen Amor.
475
 Es evidente que por 
la ambigüedad de su obra es muy difícil averiguar la sátira escondida en el Libro, pero al 
profundizar en el sentido de los diferentes pasajes se hace accesible una sátira muy 
valiosa con objeto de crítica. Utilizando esta sátira, Juan Ruiz ataca la avidez hacia el 
dinero y a los que abusan de él, a los religiosos hipócritas, a las alcahuetas y las mujeres, 
y en general se burla de todos los vicios de su época. En este caso es el lector quien tiene 
que interpretar bien el contenido de esta obra porque según el Arcipreste, cada individuo 
puede analizarlo de modo distinto. A continuación, explicaremos varios aspectos 
satíricos del Libro de Buen Amor. 
4.2.1. La religión 
La época de Juan Ruiz, Arcipreste de Hita, fue una época en la que el ardid, la 
hipocresía y el dinero predominaban sobre los ideales religiosos y caballerescos, por lo 
que para los poderes religiosos la religión se consideraba como una herramienta útil de 
la que abusaron enormemente. En este contexto, en constante actividad y 
transformación, la religión fue un ámbito feraz para la sátira y Juan Ruiz intentó 
presentarnos con un tono satírico y realista la corrupción clerical de este mundo. En 
muchos pasajes del Libro, el poeta pretende criticar indirectamente las vidas libertinas 
de los religiosos que olvidan sus votos de castidad, poniendo de manifiesto la forma en 
que viven los clérigos y exponiendo el modo en que deberían hacerlo. En el ejemplo de 
Aquí fabla del pleito qu'el lobo e la raposa ovieron ante Don Ximio, alcalde de Bugía 
(estrofas 321-371)
476
, en las estrofas 320-322, Juan Ruiz, empleando una fábula, hace 
alusión al comportamiento de los religiosos, desde el obispo hasta los clérigos, y expresa 
que no cumplen lo que prometen, engañan a la gente con sus hermosas palabras y acusan 
a otros de lo que ellos mismos hacen habitualmente: 
De quanto bien pedricas non fazes dello cosa,  
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engañas todo el mundo con palabra fermosa; (c. 320 a,b)477 
Lo que él más fasía, a otros lo acusava, 
a ötros retraía lo qu'él en sí loava: 
lo quë él más amava aquello denostava, 
dezié que non feziessen lo quë él más usava. (c. 322)478 
 Este ejemplo del lobo y la raposa es un pretexto para componer Aquí fabla de 
la<s oras que reza> Don Amor con <garçones golfines> (la Parodia de Horas 
Canónicas, estrofas 374- 387), expresando invectivas contra Don Amor. El sentido 
general de este pasaje es satírico y el poeta comienza a satirizar la vida libertina de los 
clérigos. En esta narración burlesca, se puede encontrar una coincidencia entre las fases 
de una aventura amorosa y el rezo de las horas canónicas. Censurando a Don Amor, le 
acusa de hacer rezar mal las horas canónicas a los clérigos, que desatienden, pierden la 
atención y se equivocan en el rezo, combinando frases litúrgicas con pensamientos 
amatorios. Esta mezcla de los versículos latinos con los deseos eróticos del amante 
provoca un aspecto satírico: 
Do la tü amiga mora comienças a levadar,  
“Domine, labïa mea” en alta boz a cantar; 
primo dïerum omniúm: los estormentos tocar; 
nostras preces ut audiát, e fázesla despertar. (c.375)479 
Otro episodio con carácter satírico anticlerical es De como clérigos e legos e 
fraires e monjas e dueñas e joglares salieron a recebir a Don Amor (estrofas 1225-
1265)
480
. La sátira empieza cuando todo el mundo, sobre todo los diferentes rangos 
eclesiásticos, sale a saludar a Don Amor y le ofrece alojamiento. Para lograr el triunfo de 
alojarle, cada grupo humilla al otro, destacando sus defectos morales. Según las 
interpretaciones anteriores del capítulo 3, Don Amor es un símbolo del amor mundano, y 
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en este episodio Juan Ruiz, describiendo cómo los diferentes rangos eclesiásticos se 
humillan ante Don Amor para captar su atención, satiriza el afán de los religiosos por el 
amor mundano: 
Desque fue ý llegado don Amor el loçano,  
Todos, inojo-incados, besáronle la mano; 
al que non gela besa tiénenle por villano. 
Acaeció grand contienda luegö en ese llano: (c. 1246)481 
 Al parecer, los religiosos no creen en el amor mundano, pero prácticamente 
compiten para recibirlo. A través de estas estrofas, el poeta alude a las malas conductas 
de los religiosos, donde cuenta cómo los clérigos piden sobornos, los monjes apenas 
rezan y las monjas no cumplen con lo prometido y son hipócritas: 
esquilman quanto pueden a quien se les allega, (c. 1250 a)482 
Non te farán servicio en lo que dichö an:  
darte an lechos sin ropa e manteles sin pan; 
tienen cozinas grandes mas carne poca dan, 
coloran su mucha agua con pocö açafrán. (c. 1252)483 
 Allí responden todos que no j[e]lo consejavan:  
quë aman falsamente a quantos las amavan; 
son parientes del cuervo: de cras en cras andavan; 
tarde cumplen o nunca lo quë afiuziavan; (c. 1256)484 
Aun así, en las estrofas 1260 y 1261 el autor también se burla de sí mismo como 
arcipreste, cuando se pone de rodillas ante Don Amor (símbolo del amor mundano) 
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pidiéndole con halagos que acepte el alojamiento que le ofrece y empieza a declarar su 
interés hacia él: 
«Señor, tú më oviste, de pequeño, crïado; 
el bien, sï algo sé, de ti me fue mostrado, 
de ti fue apercebido, de ti fui castigado: 
en esta santa fiesta sey de mí ospedado.» (c. 1261)485 
 De esta forma Juan Ruiz, utilizando su ingenio satírico, se burla de forma 
indirecta de todas las órdenes religiosas y la decadencia de la moralidad de su época. 
Sobre el sentido satírico de este episodio Kenneth R. Scholberg tiene una maravillosa 
interpretación: 
Don Amor entra triunfalmente en la ciudad, acompañado de arciprestes y dueñas –
otro toque burlón-, y todos contienen en ofrecerle alojamiento. […] Pone la crítica de 
cada grupo en boca del otro. Desde luego, esta crítica está destinada a convencer a 
don Amor de que los demás no pueden ofrecerle un hospedaje apropiado a su 
persona. Al mismo tiempo, elogian las ventajas que ellos mismos pueden ofrecer al 
Amor. Ahora bien, decir que un grupo religioso no sirve para el amor mundano (y 
don Amor es la personificación de este tipo de amor) moralmente no es una crítica 
sino un elogio. Pero, las cosas nunca son tan fáciles en Juan Ruiz. A la vez que cada 
grupo quiere manifestar la estrechez de la vida del otro, también pone de manifiesto 
sus tachas morales. Pero el colmo de la ironía es que cuando cada grupo quiere 
presentarse como el mejor aprestado para el amor, de veras está satirizándose a sí 
mismo más duramente que a los otros que ataca, sin darse cuenta de ello, 
naturalmente. Veamos cómo funciona este enredo de imputaciones intencionales y 
recriminaciones inconscientes. Los “ordenados” se ofrecen los primeros, diciendo 
que le darán “refitorios pintados e manteles parados; / los grandes dormitorios, de 
lechos bien poblados” (1248 c-d). La abundancia de lechos interesaría a don Amor, 
pero la sugerencia deja mucho que desear en cuanto a la moralidad de los monjes. En 
seguida, amonestan que no acepte el convite de los clérigos, ya que “la su chica 
morada a grand señor non presta” (1249 c). Desde otro punto de vista, esto podría ser 
elogio de la vida difícil de los clérigos, pero en seguida se añade que “de grado toma 
el clérigo e amidos empresta/ esquilman quanto pueden a quien se les allega” (1249 
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d-50 a), comentario que no nos hace admirar a los clérigos. Estos, por su parte, dicen 
que los monjes “tienen muy grand galleta e chica la campana” (1251 d), es decir, que 
beben mucho y rezan poco, aunque inmediadamente después se suaviza el cargo, al 
decir que “tienen cozinas grandes mas carne poca dan, coloran su mucha agua con 
poco açafran” (1252 c-d). ¿Dónde queda la verdad? A los caballeros se oponen los 
escuderos (estr. 1253-54), apuntando especialmente su afición al juego y las trampas 
que hacen al jugar: “darte an dados plomados, perderás tus dineros” (estr. 1253c). Se 
les ataca también por su afán de recibir pago y su desgana de presentarse en la 
frontera para tomar parte en la guerra. Las monjas, a su vez, denigran a los 
escuderos, e invitan a don Amor: “señor, vete connusco, prueba nuestro çeliçio” 
(estr. 1255d). ¿Hablas ellas con ironía cínica –a primera vista parece así- o quiere el 
autor sugerir que las monjas buenas sí viven afligiéndose? Sea como fuere, todos 




Otro episodio del carácter satírico y humorístico anticlerical es el episodio de 
Cántica de los clérigos de Talavera (estrofas 1690-1709)
487
, donde Juan Ruiz satiriza el 
concubinato del clero y el interés de los religiosos hacia los caprichos terrenales, 
volviendo a mortificar el aflojamiento de moralidad dentro de la Iglesia en el siglo XIV. 
En este pasaje el poeta poniéndoles en ridículo, explica de forma satírica la reacción de 
tres miembros del cabildo de Talavera (el deán, el tesorero y el chantre) contra la orden 
del Arzobispo de Toledo, por la cual se ha prohibido a los casados y a los clérigos tener 
concubina. El deán está dispuesto a retirar su prebenda antes de despedirse de su 
concubina; el tesorero comparando su concubina con los grandes personajes amatorios 
de la literatura, prefiere abandonar el cabildo antes de dejar a su amante; el chantre no 
entiende por qué el Arzobispo prohíbe lo que Dios ha perdonado y critica al Arzobispo 
manifestando que su acto es una caridad. Por medio de todas las quejas, los alborotos y 
los argumentos expresados por los tres miembros más importantes del cabildo, Juan 
Ruiz les destruye moralmente. Las lágrimas del deán, la comparación concubina del 
tesorero con los amantes más fieles de la literatura y la pretensión del chantre como un 
héroe de caridad son sátiras escondidas en este episodio que provocan la risa en el lector 
de la obra: 
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¿Que yo dexe a Orabuena, la que cobré antaño?  
En dexar yo a ella recibiera grand daño: 
Dile, luego de mano, doze varas de paño, 
e aún ¡par mi corona!, anoche fuë al baño; (c. 1698)488 
ca nunca tan leal fue Blancaflor a Flores  
ni es agora Tristán con todos sus amores, 
que faze muchas vezes rematar los ardores: 
e si la m' la parto ¡nunca me dexarán dolores! (c. 1703)489 
En mantener omne uérfana obra es de pïedat,  
a las vibdas otrossí, esto es cosa con verdat; 
porque sï el arçobispo tien que es cosa de maldat 
dexemos nós a las buenas e a las malas vos tornat, (c. 1707)490 
En cualquier caso, lo más evidente es que en todos estos ejemplos, el poeta no se 
mofa de la religión, sino que satiriza las actividades de los religiosos hipócritas. En el 
prólogo y en las coplas de su obra nos manifiesta una visión profunda y oculta que 
corresponde con las doctrinas y los pensamientos cristianos, islámicos y judíos. Su cargo 
clerical implica la existencia de un pensamiento teológico, religioso y devoto. Los 
Gozos y Cánticas de loores de Santa María (estrofas 20-43 y estrofas 1635-1649)
491
, 
donde exalta la imagen de la Virgen, de Dios y de Jesús, o las estrofas de la Pasión de 
Cristo, son muestras de su veneración y fervor religiosos. También se puede percibir su 
formación teológica y su creencia en Dios en varios versos, como aquellos en los que 
Juan Ruiz pide ayuda a Dios para escribir su obra. Por todas las razones expuestas, no 
cabe interpretar que haya satirizado los asuntos religiosos. 
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4.2.2. La vida mundana 
Al revisar los anteriores capítulos queda patente la existencia de un pensamiento 
teológico, religioso y devoto en el Libro de Buen Amor. Según el pensamiento de Juan 
Ruiz, el ser humano contiene dos aspectos: espiritual y carnal; pero siguiendo el aspecto 
carnal no se puede alcanzar el espiritual. En el episodio de la Pelea que ovo Don Carnal 
con la Quaresma (estrofas 1067-1209)
492
, el poeta satiriza la vida mundana y el aspecto 
carnal del hombre, describiendo un combate alegórico y cómico entre animales terrestres 
y marinos, o sea entre Don Carnal y Doña Cuaresma. Se puede entender el tono satírico 
de este pasaje desde los nombres de los personajes, Carnal y Cuaresma, hasta las 
insinuaciones de los aspectos carnales y terrenales del ser humano. El episodio comienza 
con la descripción de las cartas enviadas por Cuaresma a los arciprestes y al mismo Don 
Carnal. En la estrofa 1069 el poeta alude a los religiosos sin amor y  les invita a desafiar 
a Don Carnal. La expresión “sin amor” aborda un sentido satírico y se referir a aquellos 
que se han alejado de los amores mundanos y, en general, de todo lo carnal en busca de 
la espiritualidad: 
«De mí, santa Quaraesma, e sierva del Crïador,  
embïada de Dios santo e a todo pecador: 
a todos los arciprestes e clérigos sin amor, 
en Jesucristo salut …fasta la Pasqua Mayor. (c. 1069)493 
En la copla 1072d “creo que no s' nos tenga en las carnicerías”, zahiriendo a Don 
Carnal y su presencia en sus carnicerías nos manifiesta el afán del hombre por dedicarse 
a la vida carnal y material. 
En la estrofa 1075, describiendo con una sátira la característica de Cuaresma y 
Carnal, vuelve a burlarse de las personas que, siendo muy ávidos de los asuntos 
materiales, nunca se hartan de éstos siendo Don Carnal el símbolo de este tipo de 
personas: 
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«De mí, doña Quaresma, justicia de la mar,  
alguazil de las almas que së an de salvar, 
a ti, Carnal goloso, que no t' cuidas fartar, 
embíote el Ayuno por mí desafïar: (c. 1075)494 
Otro aspecto satírico se puede encontrar en la copla 1087d, donde el poeta 
expresa que, a pesar de todo lo que contiene el ejército de Don Carnal, aun le falta las 
sardinas. Es una mención satírica a que la vida terrenal con todos sus detalles no es una 
vida completa y para perfeccionarla necesita de lo espiritual: 
eran muy bien labradas, tempradas e bien finas:  
ollas de puro cobre trayén por capellinas; 
por adargas: calderas, sartenes e cozinas; 
real de tan grand precio no l' tenién las sardinas. (c. 1087)495 
En otra parte, Juan Ruiz satiriza a los que muestran apego al mundo terrenal 
considerando que esta vida terrenal y sus posesiones son mortales: 
Comö estava ya con muy pocas compañas, 
el Javalín fuyó, e el Ciervo, a las montañas; 
todas las otras reses fuéronle muy estrañas: 
los que con él fincaron no valién dos castañas; (c. 1122)496 
Desde la estrofa 1131 el poeta empieza a concluir esta batalla satírica para llegar 
a la conclusión final en la estrofa 1137: 
Verdat es todo aquesto do puede omne fablar, 
dö ha tiempo e vida para lö emendar; 
dö aquesto fallece, bien se puede salvar 
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por la contrición sola pues ál non puede far. (c. 1137)497 
Otro ejemplo de la sátira se puede encontrar en las estrofas de 1163 a 1169, 
donde Juan Ruiz pretende enumerar los diversos adjetivos materiales del hombre como 
la soberbia, la avaricia, la lujuria, la ira, la gula y la envidia: 
“El día del domingo, por cobdicia mortal, 
combrás garvanços cochos con azeite e non ál; (c. 1163 a, b)498 
En el día del lunes, por tu sobervia mucha, 
combrás de las arvejas mas non salmón nin trucha; (c. 1164 a, b)499 
Por tu grand avaricia mándote que ël martes 
que comas los formigos e mucho non te fartes, (c. 1165 a, b)500 
Espinacas el miércoles combrás, non muy espessas; 
por tu loca luxuria combrás poquillas déssas: (c. 1166 a, b)501 
El jueves cenarás, por la tu mortal ira 
e porque t´ perjureste deziendo la mentira, (c. 1167 a, b)502 
Por la tu mucha gula e tu grand golosina, 
Fostigarás tus carnes con santa deciplina: (c. 1168 a, b)503 
Come el día del sábado las havas e non más: 
por tü envidia mucha pescado non combrás; (c. 1169 a, b)504 
Este episodio consta de un ejemplo de la vida carnal, en el cual el ser humano 
está condenado, y pudiendo liberarse de la carne a través de las prácticas sugeridas por 
el poeta y alcanzar la vida espiritual. 
                                                             
497
 Ibid., p. 445. 












4.2.3. El dinero 
En los capítulos anteriores nos referimos a la influencia de la poesía goliardesca 
en el arte del Arcipreste de Hita. Uno de los efectos más destacados de dicha influencia 
es la existencia de la sátira como elemento recurrente en la obra de Juan Ruiz y, sobre 
todo, la presencia de la sátira del dinero, la cual es frecuente en la poesía latina 
Medieval. Uno de los ejemplos de la sátira del dinero se puede encontrar en el 
Enxiemplo de la propiedat qu'el dinero ha (estrofas 490-513)
505
, donde el poeta, 
mezclando la burla y la crítica, señala la perturbación que produce en el mundo el poder 
del dinero. En la estrofa 490 empieza a explicar este poder con un tono satírico diciendo 
que gracias al poder del dinero el cojo puede correr y el mudo puede hablar: 
Mucho faz el dinero, muchö es dë amar:  
al torpe faze bueno ë omne de prestar, 
faze correr al coxo ë al mudo fablar, 
el que non tiene manos dineros quier tomar. (c. 490)506 
Asimismo al hombre labrador, le hace convertirse en un hidalgo: 
Sea ün omne necio e rudo labrador,  
los dineros le fazen fidalgo e sabidor, (c. 491 a, b)507 
Él faze caballeros de necios aldeanos;  
condes e ricosomnes, dë algunos villanos. (c. 500 a, b)508 
En la estrofa 492 da a sus versos un sentido satírico señalando que con el dinero 
no sólo se pueden comprar alegrías y gozos mundanos, sino placeres divinos e incluso 
acceder la salvación perpétua: 
Si tovieres dyneros avrás consolación, 
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plazer ë alegría e del papa ración; 
conprarás paraíso, ganarás salvación: 
do son muchos dineros es mucha bendición. (c. 492)509 
Desde la estrofa 493 Juan Ruiz, utilizando un tono satírico, se dedica a comentar 
los efectos del poder del dinero en los abogados y su intervención en los procesos 
judiciales, en la Iglesia y en todos los niveles de la jerarquía eclesiástica: 
Yo vi en corte de Roma, dö es la santidat,  
que todos al dinero faziénlë omildat, 
grand onra le fazién, con grand solenidat: 
todos se l'encrinavan como a la majestat. (c. 493)510 
el dinero les dava por bien esaminados, 
a los pobres dezién que non eran letrados. (c. 495 c, d)511 
en tener malos pleitos malos e fer mala abenencia. 
En cabo, por dineros avía penitencia. (c. 496 c, d)512 
También, en la estrofa 493 subraya que el dinero casi sustituye a Dios. 
Asimismo, en Aquí fabla del pleito quel lobo e la raposa ovieron ante Don Ximio, 
alcalde de Bugía (estrofas 321-371), insertando una fábula, satiriza a los abogados, cuya 
labor de defensa se podía alterar con el dinero: 
Levantóse el alcalde ess' ora, de juzgar; 
las partes, cada una, pensaron de buscar 
quál dineros, quál prenda, al abogado a dar; 
ya sabié la raposa quién lë ha de ayudar. (c. 331)513 
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El poeta, zahiriendo el dinero, lo considera como una garantía para el que lo 
posee, pero también puede ser como un arma contra el que no tiene el privilegio de ser 
rico:  
Fazié perder al pobre su casa ë su viña,  
sus muebles e raízes: todo lo desaliña. (c. 499 a, b)514 
En estrofas posteriores, vuelve a satirizar a los monjes hipócritas que reniegan 
del dinero en público y lo guardan en vasos y tazas en el monasterio: 
pero que lo denuestan los monjes por las plaças,  
guárdanlö, en convento, en vasos ë en taças: 
con el dinero cumplen sus menguas e sus raças; 
más condesijos tienen que tordos nin picaças; (c. 504)515 
A continuación, de manera burlesca, pone de relieve el interés de los clérigos, 
frailes y monjes por obtener el dinero del rico cristiano que se está muriendo. Aunque el 
rico todavía no se ha muerto, se ponen a rezar el Pater noster peleándose sobre quienes 
se llevarán sus bienes: 
comoquier que los fraires non toman los dineros,  
bien les dan de la ceja a los sus parcioneros: 
luego los toman, prestos, do son, sus despenseros; 
pues que se dizen pobres, ¿qué quieren tesoreros? (c. 505)516 
Monjes, clérigos e fraires, que aman a Dios servir, 
si barruntan quë el rico está ya para morir, 
quandö oyen sus dineros que comiençan a reteñir, 
 quál dellos los levará comiençan luego a reñir: (c. 506)517 
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En la estrofa 507 nos encontramos con una sátira más ilustrativa y punzante 
donde el poeta compara unos clérigos ávidos con unos cuervos que despellejan a un 
asno, imitando el grito de los cuervos con la onomatopeya “cras, cras”: 
allí ëstán esperando quál avrá más rico tuero; 
non es muertö e ya dizen pater noster -¡mal agüero!- 
como los cuervos al asno quando le tiran el cuero: 
cras, cras nos lo levaremos, ca nueströ es ya por fuero. (c. 507)518 
Hay que mencionar que “cras” significa mañana en latín. Por tanto, es una 
onomatopeya del graznido del cuervo. En la última copla cuando los cuervos dicen 
“cras” se están refiriendo al mañana, cuando la persona haya muerto. 
Después de plantear el tema del poder del dinero en la Iglesia y en la justicia, 
Juan Ruiz, con su propia visión satírica se refiere a este tema en el caso de las mujeres: 
 Toda mujer del mundo e dueña dë alteza  
págase del dinero e de mucha riqueza: 
yo nunca vi fermosa que quisiesse pobreza; 
do son muchos dineros, ý es mucha nobleza. (c. 508)519 
Las estrofas 1536 a 1543 nos muestran otros ejemplos de la sátira contra el 
dinero en los cuales el poeta zahiriendo los herederos de un rico, destaca amargamente la 
codicia del hombre hacia el dinero. Cuando alguien está enfermo ningún allegado va a 
verlo, pero cuando está moribundo todos van a visitarlo: 
desque los sus parientes la su muerte barruntan,  
por lö eredar todo a menudo se ayuntan; 
quando por su dolencia al físico preguntan, 
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si diz que sanará, todos jelo reputan. (c. 1536)520 
Los herederos, dejando solo al rico ni siquiera pueden esperar hasta oír doblar las 
campanas y se preocupan más por la herencia que por el pariente: 
Los que son más propincos, ermanos ë ermanas,  
non cuidan ver la ora que tengan las campanas; 
más precian la ërencia cercanos e cercanas 
que non al parentesco nin a las barbas canas. (c. 1537)521 
De esta forma, temiendo perder la herencia, se dan prisa en enterrarlo; no dan 
nada a los pobres ni dicen oraciones: 
lo más que en esto fazen los erderos novicios 
es dar bozes al sordo, mas non otros servicios; (c. 1540 c, d)522 
En el caso de que la viuda sea joven, rica y hermosa, antes de acabar la misa de 
difuntos, hay muchos candidatos que la desean: 
Si dexa mujer moça, rica ö pareciente,  
ante de missa dicha otros lä an emiente: 
o casa con más rico o moço más valiente; 
nunca da el trentanario, del duelo mucho s' siente; (c. 1542)523 
Por último, podemos señalar que toda la sátira de dicho pasaje, la cual presenta 
muchos rasgos de la tradición goliardesca, se basa en que el dinero con su naturaleza 
terrenal y mundana ha penetrado incluso en la justicia y los poderes espirituales y ha 
causado la desaparición de todas las cualidades positivas de los eclesiásticos, la caridad, 
la humanidad y la fidelidad de muchos grupos sociales. 
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4.2.4. La mujer 
A pesar de que en el Libro de Buen Amor la visión de Juan Ruiz de la mujer es 
compleja y ambigua, se pueden encontrar algunos pasajes con una intención 
evidentemente satírica hacia ella. Este tema se ve por ejemplo en la conducta del poeta 
frente a las alcahuetas a las que critica, mezclando la sátira con el humor y la ironía. Al 
enumerar las condiciones que ha de tener la alcahueta, en realidad, satiriza el carácter 
hipócrita y halagüeño de este tipo de mujeres: 
Puña, ën quanto puedas, que la tu mensajera  
sea bien razonada, sotil e costumera: 
sepa mentir fermoso e siga la carrera, 
ca más fierbe la olla con la su cobertera. (c. 437)524 
Si parienta non tienes atal, toma unas viejas 
quë andan las iglesias e saben las callejas: 
grandes cuentas al cuello, saben muchas consejas; 
con lágrimas de Moisen escantan las orejas; (c. 438)525 
grandes maestras son aquestas paviotas: 
andan por todo el mundo, por plaças e por cotas, 
a Dios alçan las cuentas, querellando sus coitas: 
¡Aï quánto mal saben estas viejas arlotas! (c. 439)
526
 
En estos versos nos habla de cómo no son tan buenas, que fingen y que, siendo 
aduladores, alcanzan su meta con más éxito. En el verso 437 d, con un tono satírico, las 
compara con la tapa de una olla, pues las alcahuetas al animar a la amada y provocar en 
ella más deseo, tienen el mismo efecto que la tapa de una olla que al taparla incrementa 
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la presión y acelera la ebullición. Finalmente, en el verso 439 d las alaba de forma 
satírica por utilizar malvados trucos y viles artimañas. 
Las estrofas 924 a 927 son otra muestra de la sátira contra las alcahuetas. En 
ellas, a pesar de prohibir nombrarlas con nombres despectivos, la intención principal de 
Juan Ruiz es burlarse de ellas, enumerando los apodos que merecen: 
A la tal mensajera nunca le digas maça;  
gorjee bien o mal, nunca l' digas picaça, 
señuelo, cobertera, almadana, coraça, 
altaba, traïnel, cabestro ni almohaça, (c. 924)527 
garavato nin tía, cordel nin cobertor, 
escofina, avancuerda, ……..nin rascador, 
palä, aguzadera, freno nin corredor, 
nin badil, nin tenazas ni anzuelo pescador, (c. 925)528 
campana, travilla, alcayata, nin porra, 
xaquimä, adalid, nin guía nin handora; 
nunca l' digas trotera -aúnque por ti corra, 
creo, si esto goardares, que la vieja te acorra-, (c. 926)529 
aguijón, escalera, nin abejón nin losa,  
traílla, nin trechón nin registro nin glosa. 
Dezir todos sus nombres es a mí fuerte cosa: 
nombres e maëstrías más tienen que raposa. (c. 927)530 
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Otro tipo de mujer al que alude Juan Ruiz es aquella que pierde la pureza. Por 
medio de unas manifestaciones satíricas, el poeta describe el erotismo de la mujer y su 
tendencia a la obscenidad: 
 El talente de mujeres ¡quién lo podría entender!  
las sus malas maëstrías e su mucho mal saber; 
quandö encendidas son e maldat quieren fazer, 
alma ë cuerpo ë fama todo lo dexan perder. (c. 469)531 
Desque pierde vergüeña el tahur al tablero,  
sï el pellote juga jugará ël braguero; 
desque la cantadera dize el cantar primero, 
siempre los pies le bullen, e ¡mal para el pandero! (c. 470)532 
Texedor e cantadera nunca tienen los pies quedos,  
en el telar e en la dança siempre les bullen los dedos; 
una mujer sin vergüeña, por darle ciento Toledos, 
non dexarié de fazer los sus antojos azedos. (c. 471)533 
En las estrofas 508 a 527, en apariencia, el autor explica la psicología de la 
mujer, pero dichas manifestaciones psicológicas producen a veces resultados satíricos. 
En la estrofa 511, destacando el poder del dinero, declara con un tono burlesco que la 
mujer haría cualquier cosa por dinero: 
Por dineros se muda el mundo e su manera.  
La mujer cobdiciosa dë algo, es falaguera; 
por joyas e dineros salirá de carrera: 
el dar quebranta peñas, fiende dura madera, (c. 511)534 
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En la estrofa 517 zahiriendo a la mujer, enseña el comportamiento correcto con 
ella: 
Con una flaca cuerda non alçarás grand tranca,  
nin por un solo '¡harre!' non corre bestia manca, 
a la peña pesada non la mueve una palanca, 
con cuños et almadanas poco a poco se arranca. (c. 517)535 
Otro resultado satírico de dicha psicología se puede encontrar en las estrofas 522 
y 523, donde la madre de la joven quiere protegerla. Aquí el poeta satiriza la protección 
materna, aludiendo a la naturaleza de la mujer: 
devié pensar su madre de quandö era doncella:  
su madre non quedava de ferilla e corrella, 
e más la ëncendié; e pues, devié por ella 
juzgar todas las otras ë a su fija bella; (c. 522)536 
toda mujer nacida es fecha de tal massa: 
lo que más la defienden aquellö ante passa, 
aquello la ënciende, aquello la traspassa; 
do non es tan seguida, anda más floxa e lassa. (c. 523)537 
Para concluir, citaremos un fragmento del libro Sátira e invectiva en la España 
Medieval, de Kenneth R. Scholberg: 
Para él, la mujer es un ser humano, y siéndolo, tiene debilidades. Desde luego, se 
mofa de estas debilidades de vez en cuando. Juan Ruiz mismo no zahiere a las 
mujeres, ni como autor ni como personaje; pone los comentarios que pueden sonar a 
antifeminismo en boca de otros personajes, sobre todo en don Amor. Ya hemos visto 
que en su “Enxiemplo de la propiedat qu’el dinero ha” la mujer figura como una de 
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las tres zonas zaheridas, pero se fustiga mucho menos a ella que a la Iglesia o a la 
justicia del poder civil. […] En la totalidad de su libro, el Arcipreste imputa a las 
mujeres muy pocas tachas. Lo peor que dice de ellas es que se rinden ante el dinero, 
que pierden toda vergüenza una vez que su apetito sexual está excitado, que se 
oponen a toda corrección y que todas son enamoradizas.
538
 
4.2.5. El amor 
El amor es el asunto más destacado en el Libro de Buen Amor. Para ello, Juan 
Ruiz introduce los comentarios satíricos sobre el amor terrenal, con la intención de 
dirigir a su lector al amor divino. En todo el Libro se encuentra la ambivalencia de los 
hechos relacionados con el amor además de la ambigüedad de la enseñanza didáctica 
sobre este tema con un tono satírico que el poeta maneja con gran destreza. Para Juan 
Ruiz son buenos tanto el amor terrenal como el amor divino, por eso cree que lo 
espiritual solo se puede alcanzar por medio de lo corporal, pero no cualquier amor 
corpóreo. De ahí que sustituyendo lo satírico por lo sentimental, distinga el buen amor 
carnal y el mal amor corporal. Una gran parte del Libro se ocupa de comentar los 
diferentes tipos de amor terrenal, utilizando diversas fábulas y refranes insertados en la 
descripción. En la mayoría de estos comentarios se pone de relieve el tono satírico del 
poeta. Dicho tono se puede encontrar en las primeras estrofas del episodio de Aquí dize 
de como segund natura los omnes e las otras animalias quieren aver compañía con las 
fembras, donde Juan Ruiz citando a Aristóteles, insiste en la necesidad del ser humano 
del amor: 
Si lo dexiés de mío sería de culpar;  
dizlo grand filósofo, non só yo de reptar: 
de lo que diz el sabio non devemos dubdar, 
ca por obra se prueva el sabio e su fablar; (c. 72)539 
Y a continuación, de otra forma expresa esta necesidad con un estilo burlesco: 
una fabla lo dize que vos digö agora, 
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que “una ave sola nin bien canta nin bien llora”; 
el maste sin la vela non puede estar tod' ora, 
nin las verças no s' crían atan bien sin la nor[i]a. (c. 111)540 
En algunas partes satirizando el amor terrenal, señala lo inútil y lo temporal que 
es: 
en este signo atal creo que yo nací: 
siempre puné en servir dueñas que conocí; 
el bien que me fezieron, non l' desagradecí: 
a muchas serví mucho que nada acabecí. (c. 153)
541
 
Como quier que he provado mi signo ser atal:  
en servir a las dueñas punar e non en ál, 
pero aünque non goste la pera del peral, 
en estar a la sombra es plazer comunal. (c. 154)542 
Según mencionamos antes, para Juan Ruiz tanto el amor terrenal como el amor 
divino son buenos. De ahí que, en algunas ocasiones el poeta alaba este buen amor 
terrenal, junto con una forma satírica: 
el amor faz sotil al omne quë es rudo, 
fazle fablar fermoso al quë antes era mudo, 
al omne que es covarde fazlo muy atrevudo, 
al perezoso faz ser presto ë agudo, (c. 156)543 
al mancebo mantiene muchö en mancebez, 
ë al viejo perder faz mucho la vejez; 
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faz blancö e fermoso del negro como pez, 
lo que una nuez non val amor le da grand prez: (c. 157)544 
Después de esta alabanza, advierte al lector del mal amor prohibido, 
suavizándolo con tono humorístico: 
si las mançanas siempre oviessen tal sabor  
de dentro, qual de fuera dan vista ë color, 
non avrié de las plantas fruta de tal valor; 
mas ante pudren que otra, pero dan buen olor. (c. 163)545 
Bien atal es el amor, que da palabra llena:  
toda cosa que dize parece mucho buena; 
non es todo cantar quanto rüido suena: 
por vos descobrir esto, dueña, non aya pena; (c. 164)546 
En el enxiemplo del ladrón e del mastín zahiere el amor terrenal, mencionando la 
invalidez de este amor en comparación con el amor divino: 
por una poca vïanda que esta noche cenaría,  
non perderé los manjares nin el pan de cada día: 
si yo tu mal pan comiesse con ello me afogaría, 
tú furtariés lo que guardo, e yo grand traición faría; (c. 176)547 
Utilizando esta sátira, el poeta pretende aconsejar al hombre que no pierda el 
amor divino por un placer temporal y sin valor. 
En el Libro de Buen Amor otra definición satírica del amor es el amor a uno 
mismo que es causa de los pecados capitales. Juan Ruiz bien sabe que, al cometer dichos 
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pecados, el hombre se aleja del amor divino. Así que, a través de varios pasajes, el autor 
muestra dichos pecados zahiriendo a quienes los cometen: 
Codicia: 
Alano carnicero en un ríö andava,  
una pieça de carne en la boca passava; 
con la sombra del agua dos-tanto l' semejava: 
cobdicióla abarcar, cayól' la que levava. (c. 226)548 
Por la sombra mintrosa e por su cuidar vano, 
la carne que tenía perdióla ël alano; 
non ovo lo que quiso, no l' fue cobdiciar sano, 
cuidó ganar, perdió lo que tenié en su mano. (c. 227)549 
Soberbia: 
los quadriles salidos, somidas las ijadas,  
el espinazo agudo, las orejas colgadas. 
Vídolo el asno necio, rixo bien tres vegadas; 
diz: “Compañón sobervio, ¿dó son tu empelladas? (c. 243)550 
¿Dó ës tu noble freno e tu dorada silla?  
¿Dó ës la tu sobervia? ¿Dó ës la tu renzilla? 
Siempre bivrás mesquino e con mucha manzilla: 
vengue la tu sobervia tanta mala postilla.” (c. 244)551 
Avaricia: 
                                                             









Dixo la grulla al lobo que l' quisiesse pagar; 
el lobo dixo: “¡Cómo! ¿ no t' pudiera tragar 
el cuello con mis dientes si quisiera apertar? 
Pues séate soldada que no t' quise matar.” (c. 254)552 
Bien assí tú lo fazes, agora que estás lleno 
de pan e de dineros que forcest de lo ajeno; 
non quieres dar al poble un poco de çenteno, 
mas assí t' secarás como rocío e feno. (c. 255)553 
Lujuria: 
Siemprë está loxuria adoquier que tú seas,  
adulterio e fornicio todavía deseas: 
luego quieres pecar con qualquier que tú veas, 
por complir la loxuria en guiñando las oteas. (c. 257)554 
cató contra sus pechos el águila ferida,  
e vido que sus péndolas la avían escarnida; 
dixo, contra sí misma, una razón temida: 
“De mí sal qui m' mató e me tiró la vida.” (c. 272)555 
Envidia: 
Al pavón la corneja vídol fazer la rueda, 
dixo con grand envidia: “yo faré quanto pueda 
por ser atan fermosa”: esta locura cueda. 
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La negra por ser blanca contra sí se denueda: (c. 285)556 
peló todo su cuerpo, su cara ë su ceja, 
de péndolas de pavo vistió nueva pelleja: 
fermosa, e non de suyo, fuése para la igreja. 
Algunas fazen esto que fizo la corneja. (c. 286)557 
con la ënvidia quieren por los cuerpos quebrar: 
non fallarán en ti s[in]on todo mal obrar. (c. 289 c, d)558 
qui s' tien por lo que no es por loco es a tener. (c. 290 d)559 
Gula: 
desque te conocí nunca te vi ayunar:  
almuerzas de mañana; non pierdes la yantar; 
sin mesura meriendas; mijor quieres cenar; 
si tienes qué, a la noche, o puedes, çahorar. (c. 292)560 
por comer e tragar siempre estás boca abierto. (c. 295 d)561 
El comer sin mesura e la grand venternía,  
otrossí mucho vino con mucha beverría, 
más mata que cuchillo: Ipocrás lo dezía; 
tú dizes: “quien bien come bien faze garçonía”. (c. 303)562 
Ira: 
Ira e vana gloria traes, en el mundo no ay tan maña: 
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más orgullö e más brío tienes que toda España; 
si non se faze lo tuyo tomas ira ë saña: 
enojö e malquerencia anda ëna tu compaña. (c. 304)563 
Pereza: 
De lä acidia eres mesonero e posada, 
nunca quieres quë omne de bondat faga nada; (317 a, b)564 
Licenciö a la Raposa: váyasë a salvajina; 
pero que non lä assuelvo del furtö atan aína 
pero le mando que non furte el gallö a su vezina.” 
Ella diz que non lo tiene, mas furtarle ha la gallina. (c. 366)565 
Después de enumerar dichos pecados con un lenguaje satírico, empieza a 
maldecir el loco amor, insertando algunas veces su propia sátira: 
So la piel ovejuna trayes dientes de lobo, 
al quë una vez travas, liévastelö en robo; 
matas al que más quieres, del bien eres encobo; 
echas en flacas cuestas grand peso e grand ajobo. (c. 420)566 
En todos los fracasos en las aventuras amorosas se puede encontrar una sátira 
oculta, mediante la cual el poeta intenta destacar lo efímero que es el amor terrenal. El 
fin didáctico de todas estas narraciones satíricas del amor carnal es enseñar sus peligros 
para el alma y el amor divino. 
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4.2.6. El vino 
En el Libro de Buen Amor, no se ha dedicado mucho al asunto del vino. En las 
estrofas 527 a 549 se puede encontrar unos consejos referentes al vino, y entre ellas, 
unas coplas satíricas. En la estrofa 534, el poeta utiliza cuidadosamente la sátira, 
explicando cómo el diablo prepara la trampa al monje: 
non deves tomar dubda que del vino se faze  
la sangre verdadera de Dios: en ello yaze 
sacramento muy sano; pruévalo, si te plase”. 
El dïablö al monje armä ado l' enlaze. (c. 534)567 
El diablo para convencer al ermitaño de que pruebe el vino, le dice que no hay 
ninguna duda de que la sangre verdadera de Dios se hace del vino, y en ello yace 
sacramento y santo. En este diálogo el poeta satiriza al vino como un medio de producir 
la santidad, ya que en unas estrofas posteriores expresa que en el vino no solo yace la 
santidad sino la maldad.  
En la estrofa 537, el poeta vuelve a utilizar su tono satírico, advirtiendo al lector 
de las consecuencias de beber vino. Es posible que este vino se refiera a todos los 
deleites terrenales que llevan al hombre a la embriaguez y a cometer muchos errores. En 
cuanto el hombre empiece a embriagarse de los placeres mundanos el diablo se alojará 
en su alma. Juan Ruiz lo señala de forma satírica en la siguiente estrofa: 
Bevió ël ermitaño mucho vino, sin tiento:  
como era fuerte e puro, sacól de entendimiento; 
desque vido el dïablo que ya echara cemiento, 
armó sobr' él su casa e su aparejamiento. (c. 537)568 
“Amigo”, diz, “non sabes de noche nin de día  
quál es la öra cierta, ni el mundo cómo se guía; 
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toma gallo, que t' muestre las oras cada día; 
con él, alguna fembra: con ellas mijor cría.” (c. 538)569 
Al mencionar la invectiva contra el vino, el poeta lo zahiere nombrando sus 
efectos con un tono satírico: 
fazë oler el huelgo, quë es tacha muy mala:  
uele muy mal la boca -non ay cosa que l' vala-, 
quema las assaduras, el fígado trascala: 
sï amar quieres dueña el vino non te incala. (c. 545)570 
Juan Ruiz, utilizando esta sátira advierte de que tal embriaguez terrenal corrompe 
el alma del hombre. Si el ser humano quiere recibir el amor divino tiene que dejar la 
embriaguez efímera. En el último verso quizá “amar dueñas” sea el símbolo del amor 
divino y el vino el del mundano. 
4.2.7. La sociedad 
Otro tema planteado por Juan Ruiz en el Libro de Buen Amor es la sociedad. 
Critica las condiciones sociales. En lo expuesto anteriormente sobre la definición de la 
sátira, vimos que dentro de ésta se encuentra la crítica (lo que se encuentra en el uso de 
sátira frente a la sociedad, en algunos pasajes del Libro). Además, en dichas 
explicaciones dijimos que la parodia es una de las formas más agradables de la sátira y 
debe abarcar el ataque contra la insensatez del hombre y los comentarios críticos frente a 
la vida social o política. En la obra del Arcipreste se observa este tipo de parodia. 
Ejemplo de ella es El pleito qu'el lobo e la raposa ovieron ante don Ximio, alcalde de 
Bugía (estrofas 321-371)
571
, cuyo tema procede de una fábula de origen esópico. El 
poeta, haciéndole una transposición cómica, le da la forma de un proceso legal de las 
condiciones sociales de su época. La crítica sarcástica y satírica de la sociedad comienza 
desde la estrofa 333, donde el abogado de la Raposa empieza a juzgar al lobo. El lobo es 
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el símbolo de una parte de la sociedad en la que vive Juan Ruiz. De esta forma por 
satirizar a este grupo, describe su característica a través de las palabras de un mastín. A 
continuación, señalaremos unos ejemplos de dichas estrofas: 
Este grandë abogado propuso para su parte:  
“Alcalde, señor don Ximio, quantö el Lobo departe, 
quanto demanda ë pide, todo lo faze con arte: 
ca él es fino ladrón e non falla qué le harte. (c. 333)572 
De esta forma, alude al carácter hipócrita de dicho grupo, quienes roban a la 
gente. 
Apóngolë otrossí quë él es descumulgado  
de mayor descumunión por costitución de legado, 
porque tiene barragana pública, ë es casado 
con su mujer doña Loba, que mora ën Vil Forado; (c. 337)573 
En esta copla zahiere otro vicio de este grupo refiriéndose a su interés hacia las 
mujeres. 
En la estrofa 342, Juan Ruiz emplea a la vez una sátira contra este grupo de la 
sociedad y contra el juez. Dichos argumentos satíricos están inspirados en la realidad de 
su época: 
Las partes, cada una sü abogado ascucha;  
presentan al alcalde quál salmón e quál trucha, 
quál copa ë quál taça, en poridat aducha; 
ármanse çancadilla en esta falsa lucha. (c. 342)574 
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De esta manera y de forma satírica, critica a los abogados pocos eruditos que no 
hacen bien su labor: 
de romançe abogado, ¡esto ten en memoria! (c. 353 d)575 
Otras definiciones satíricas de mal justicia de su sociedad son: 
Los abogados allí dixieron, contra el jüez, 
quë avía mucho errado e perdido su buen prez 
por lo quë avía dicho e suplidö esta vez. 
Non gelo preció don Ximio quanto valë una nuez: (c. 368)576 
Dixiéronlë otrossí una derecha razón:  
que, fecha la conclusión en criminal acusación, 
non podía dar licencia para aver composición: 
menester es la sentencia cerca la conclusïón. (c. 370)577 
El Ensiemplo de la abutarda e de la golondrina (estrofas 746-891)
578
 es otro 
ejemplo de la sociedad de la época de Juan Ruiz. En este pasaje, el poeta explica de 
modo satírico otra clase de la sociedad que no se da cuenta de lo que sucede a su 
alrededor ni de las advertencias de los sabios. Aun siendo ignorante, no acepta los 
consejos de los eruditos, considerándoles como insensatos y sandios. La consecuencia de 
tal distracción es caer en la trampa de los impostores: 
Dixö el abutarda: “Loca, sandía, vana: 
siemprë estás chirlando locura de mañana; 
non quiero tu consejo, vete para villana, 
déxame en esta vega tan fermosa e tan llana.” (c. 750)579 
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dixo la golondrina: “ya sodes en pelaça”. (c. 752 d)580 
En la estrofa 754, el poeta no solo zahiere a esta clase sino al poder dominante de 
su época: 
Que muchos së ayuntan e son dë un consejo 
por astragarvos toda e fervos mal trebejo; 
juran que cada día iredes a concejo 
comö al abutarda pelarvos el pellejo. (c. 754)581  
En otra parte de dicho Ensiemplo, en el episodio de Don Melón, el Arcipreste 
expresa fuertes críticas satíricas acerca de la posición de los pobres frente a los ricos, 
poniendo dichas críticas en boca de Trotaconventos. De esta forma, el poeta describe la 
inestabilidad de la situación de los pobres en la sociedad y la inseguridad que causan los 
ricos: 
«Esto», dixo la vieja, «bien se dize fermoso;  
mas el pueblo pequeño siempre está temeroso 
que será soberviado del rico poderoso: 
por chica razón pierde el poble e el coitoso; (c. 819)582 
el derecho del pobre piérdese muy aína:  
al pobre e al menguado e a la pobre mesquina 
el rico los quebranta, sobervia los enclina: 
non son end más preciados que la seca sardina. (c. 820)583 
 Por medio de todas estas estrofas el poeta intenta dar al lector una imagen de la 
sociedad en la que vive, empleando su propio arte satírico. 
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4.2.8. El destino 
En los apartados anteriores señalamos la creencia de Juan Ruiz en el destino. En 
unos pasajes habla de ellos seriamente y en otros en tono satírico. En Cántica de loores 
de Santa María se puede encontrar dicho tono. En este episodio, el poeta se queja de la 
fortuna, personificándola y criticándola como si se tratase de una persona que le ha 
tratado mal: 
Fasta oy, todavía  
mantovist porfía 
en me maltraer: 
faze ya cortesía 
e damë alegría, 
gasajado e plazer. (c. 1687)584 
Considera la fortuna como un mal acompañante, culpándola de todos sus 
malestares y le pide que cambie su suerte: 
E si tú m tirares  
coita ë pesares, 
e mi tribulança 
en grand gozo tornares, 
e bien më ayudares, 
farás buena ëstança. (c. 1688)585 
Y, finalmente, le amenaza de forma satírica y le pide que mejore su suerte o, de 
no hacerlo, se acabará: 
Mas si tú porfías 
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e non te desvías 
mis penas crecer, 
ya estas coitas mías 
en mucho pocos días 
podrían fenecer. (c. 1689)586 
A lo largo del poema, Juan Ruiz utiliza un lenguaje satírico, poniendo de relieve 
su desesperación ante tal situación y criticando el injusto reparto del destino. 
4.3. La sátira en las Robaiyat de Omar Jayyam Neyshaburi 
Basándose en los datos históricos, se puede afirmar que antes de la época 
preislámica, la sátira había estado reflejada en las representaciones orales, así como en 
las teatrales populares, con un lenguaje folclórico y coloquial. Sin ninguna duda, dichas 
representaciones de la sátira, en comparación con otros géneros literarios como el drama 
y la comedia, han tenido una fuerte influencia en la opinión pública. Cabe mencionar 
que, en este caso, el folclore iraní, desde la época de los Arios hasta la islámica, ha sido 
una fuente rica para crear figuras y héroes. En cualquier caso, la mayoría de los 
investigadores iraníes creen que, debido a la falta de visión crítica y social de los poetas 
antiguos iraníes respecto a la situación de su comunidad, el volumen de las obras 
satíricas, en comparación con otras formas literarias persas, es muy limitado. Por ello, 
dichos poetas se dedicaban más al sarcasmo y a la invectiva que a la sátira aguda y 
crítica. Por esta razón, hay que buscar las primeras huellas de la sátira persa en las obras 
que contengan la invectiva. Cabe mencionar que este tipo de la invectiva no tiene 
ninguna similitud con lo utilizado por las grandes figuras literarias como Mowlavi 
(Rumí), Saadi (siglo XIII) y Obeyd Zakani (siglo XIV). No se debe otorgar mucho valor 
a estos tipos de invectiva y sarcasmo como un estilo para expresar las críticas sociales, 
pues en aquella época los poetas, usando palabras ofensivas, proclamaban las escaseces, 
las debilidades y en algunas ocasiones, los defectos físicos. Dichos poemas se han 
considerado como insultos en prosa y poesía, carentes de valor. En las obras de algunos 




poetas iraníes pertenecientes a los siglos X y XII, como Monyik Tarmazi (siglo X), 
Manuchehri Damqani (siglo XI), Suzani Samarqandi (siglo XII), Jaqani Shervani (siglo 
XII) y Anvari (siglo XII), se puede encontrar poesías con contenido de sarcasmo o 
invectiva.
587
 Antes de dicha época había también sátiras sociales y políticas. Algunos 
ejemplos de dichos tipos de sátira se pueden encontrar en Loqat-e Fors y Tarij-e Sistan, 
los cuales carecen de cualquier imagen artística y poseen un lenguaje fácil de entender. 
En esta época la sátira no abarca los elementos estéticos y metafóricos debido a la 
ausencia de elementos complejos de entonces. Los poetas de dicha época no utilizaban 
ninguno de los tipos principales de la sátira como la exageración, la descripción inusual 
o la representación ridícula, así que se burlaban de aquellos que eran títeres de los 
gobernadores, usando la sátira indirecta, llena de humillación e ironía.
588
 Omran Salahi 
en su libro Jande Sazan va Jande Pardazan (Inventores y creadores de la risa), reconoce 
a Abu Salik Gorgani (siglo IX) como el primer poeta que empleó la sátira por primera 
vez. Salahi cree que las primeras raíces de la crítica satírica se pueden encontrar en los 
siglos VIII y IX cuyos representantes fueron poetas como Mahmud Varraq Heravi (siglo 
VIII), Firuz Mashreqi (siglo IX) y Abu Salik Gorgani, que vivieron en época de los 
saffaríes
589
. Entre estas tres figuras, las críticas de Abu Salik Gorgani son las más 
interesantes. Conforme a los datos disponibles, por la vinculación de dicho poeta con la 
corte saffarí, componía de forma muy limitada algunos versos de alabanza al rey y a la 
corte. Sin embargo, este hecho no disminuye el vigor de su obra ni afecta a su puesto 
elevado. Aunque en dicha época la sátira daba sus primeros pasos, apareciendo de forma 
directa o indirecta en sonetos, fue en los siguientes siglos cuando se formó este 
pensamiento crítico, de modo más claro y directo, en formas como el sarcasmo, la 
invectiva y la sátira.  
Omran Salahi así mismo alude al importante papel de Rudaki (siglo X) y Naser 
Josrow Qobadiani (siglo X) en la literatura satírica persa y menciona a Hakim Sanai 
Qaznavi (siglo X) como la figura influyente de la sátira persa. Dicho autor considera que 
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Sanai fue el primer poeta que utilizó profesionalmente la sátira; de modo que tanto desde 
un aspecto cuantitativo como cualitativo tuvo mucha influencia en cuanto a la aplicación 
de la sátira como un estilo literario en la literatura persa. Salahi además de poner énfasis 
en la influencia de Sanai en Attar (siglo XI) y Mowlavi (Rumí), añade que dicho poeta 
abrió nuevos caminos para los poetas posteriores. En sus obras el uso de la sátira es 
abundante y muchos de sus poemas con un tono serio poseen la sátira, porque la base de 




Entre otras figuras literarias que desempeñaron un papel importante en la 
creación de la sátira, hay que mencionar a Zahir Faryabi (siglo XII), Rashid Vatvat 
(siglo XII) y, por último, Jaqani (siglo XII), una de las más notables figuras del siglo 
XII. La fama de este último fue por sus composiciones complejas y amargas. Por tanto, 
es en las obras de dicho poeta donde se encuentran las primeras huellas de la poesía 
amarga o la sátira cáustica. Anavari, también es considerado otra de las figuras de la 
literatura satírica de Irán y sus poemas además de alegrar a la audiencia, poseen tanto 
aspectos didácticos como críticos.  
Durante los siglos XI y XII, debido al dominio de los turcos y los mongoles en 
Asia Central, Irán se encontraba en un caos político y social. Esta situación desfavorable 
causó la difusión de las críticas sociales en la literatura persa. En dicha época, la sátira se 
encontraba en forma de humillaciones y críticas sociales y políticas, en las obras de 
grandes figuras como Rudaki, Shahid Balji (siglo X), Daqiqi (siglo XI), Ferdowsi (siglo 
X), Kasai (siglo XI), Jayyam y Naser Josrow entre otros. Dichas críticas, las cuales ya 
habían empezado desde mediados del siglo XI por Naser Josrow Qobadiani se 
desarrollaron más tarde en las obras de otros poetas. A partir del siglo XII, la invectiva y 
el sarcasmo sufrieron cambios contextuales y se convirtieron en sátira. Por esta razón la 
sátira empezó a alejarse del lenguaje coloquial y público. Las primeras muestras de 
dicha sátira tuvieron lugar en la poesía de Abu Saíd Abol Jeyr (siglo XI). En los 
cuartetos de Abol Jeyr se puede encontrar por primera vez un pensamiento derivado de 
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la incertidumbre y del pesimismo debido al estudio correcto de la filosofía y los 
misterios del sufismo. En dichos cuartetos se puede ver claramente el uso de un tipo 
suave de la burla y la sátira no solo en contra de los religiosos dogmáticos sino también 
en contra de los sufíes hundidos en Yazbe (una de las etapas que, según la creencia de 
los sufíes, uno tiene que atravesar para llegar a la verdad divina). Es justamente por este 
motivo que, posteriormente, dicho pensamiento fue reflejado por Jayyam para expresar 
una protesta dura frente al destino del ser humano.
591
 La mayoría de las robaiyat de 
Omar Jayyam Neyshaburi contienen una sátira bastante mordaz y cáustica y muestran su 
visión filosófica acerca del universo y de la creación. Este tipo de sátira se encuentra, de 
forma más extensa, en la literatura europea, reconocida como la sátira crítico-filosófica.  
Como se vio en apartados anteriores, el siglo XI fue la etapa del desarrollo de las 
ciencias islámicas tanto racionales como experimentales en Irán. En ese siglo las 
matemáticas, la astronomía, la literatura y los estudios islámicos culminaron con dicho 
desarrollo. No obstante, dicha época no era inmune a las inquietudes, a las 
supersticiones y al fanatismo. Es cierto que en aquel entonces se inauguraba en 
Neyshabur la escuela Nezamiye, uno de los centros científicos más desarrollados; sin 
embargo, por orden de Nezam ol-Molk solo un grupo concreto, los partidarios de la 
secta Shafii, tenían acceso a dicha escuela, por lo que en Neyshabur se podía  encontrar 
con frecuencia una diversidad de opiniones y pensamientos, así como un gran número de 
supersticiones. Por otro lado, desde el siglo IX al XIII dicha ciudad, como otras tantas de 
Jorasan, no eran inmunes a las agresiones, incendios, destrucciones, y a la inestable 
situación política. Todos estos factores influyeron en el carácter crítico de Jayyam. El 
poeta, empleando una sátira cáustica y mordaz, trató de exponer los importantes asuntos 
filosóficos y los misterios insolubles que han confundido al ser humano durante diversas 
épocas y los pensamientos que le han sido impuestos. Jayyam en las Robaiyat intenta 
aclarar y solucionar todos estos enigmáticos problemas, usando un lenguaje satírico y un 
estilo insólito.  
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La sátira de Jayyam provoca una risa interior que lleva al ser humano a pensar 
profundamente sobre lo que ocurre a su alrededor. Su crítica amarga y cáustica es más 
fuerte que una risa aparente. La sátira de Jayyam no solo pone en tela de juicio los 
pensamientos filosóficos y religiosos sino también los incorrectos métodos tanto sociales 
como políticos. Se puede estudiar la sátira de dicha figura literaria en algunas categorías. 
4.3.1. El sarcasmo hacia el mundo terrenal 
Durante su vida Jayyam se vivió con la muerte inesperada de muchos reyes y 
grandes personalidades como Alp Arsalan, Malek Sha, Barkiyaroq, quienes murieron 
mientras se encontraban en la cumbre de la gloria y la grandeza. Para Jayyam, sus 
destinos son considerados como una lección muy importante que expresa 
frecuentemente y, en ocasiones, reitera una y otra vez. Sobre todo, cuando pasea por las 
calles de Neyshabur y observa las abundantes tiendas de alfarería, en las que el barro sin 
valor, sin resistencia es moldeado por las manos del alfarero y se  convierte en una jarra, 
expresa su sentimiento de esta forma: 
یار مدکر یگر هزوک گهراک در 
یاپب داتسا مدید خچر یهپا در 
سر و هتسد ار هزوک ریلد درکیم 
یادگ تسد زا و هاشدپا هلک زا 
Eché un vistazo en el taller del alfarero. 
Junto a la rueda, vi al maestro en pie. 
Con valor hacía el asa y el cuello de un cántaro 
de mano de mendigo y cabeza de rey.
592
 
De hecho, estos versos expresan en qué medida los reyes agraciados con la 
dignidad divina, considerándose inmortales y eternos, estaban impotentes ante la muerte, 
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y tanto su gloria como su corona eran inestables y fugaces. El poeta en la anterior robai 
se burla de ellos de forma muy rebelde y revolucionaria, y los coloca en un lugar igual al 
de los mendigos. De este modo, alude al mundo mortal y terrenal, donde la cabeza 
inteligente del rey al lado de la mano necesitada del mendigo se convierten en los 
componentes de la jarra del vino de los borrachos.  
Tal visión satírica de los reyes y de la mortalidad e infidelidad del mundo 
terrenal, se puede encontrar en otra robai en la que, con un tono burlón, pone en tela de 
juicio toda la dignidad y la gloria de los reyes: 
سوط هراب بر هتسشن مدید یغمر 
سواک یک هلک هداهن شیپ در 
سوسفا سوسفا که تفگ یمه هلک اب 
سوک لهنا اجک و اهسجر گناب وک 
De Tus593 vi la muralla y encima un pájaro. 
Ante él la cabeza de Kawus594 yacía. 
¿Y los atabales, y el repiqueteo de los cascabeles 
de tanto caballo, dónde están?, decía.
595
 
Asimismo, en la siguiente robai, utilizando un término con doble sentido sigue 
expresando su visión  sobre este mundo. Dicho término utilizado por el poeta al final de 
la robai lleva consigo un sentido satírico por tener doble significado; el primero es “el 
sonido del cuclillo” y el segundo “¿dónde está?”. De esta forma, el poeta se dirige al 
lector con una sátira dulce y le envía un mensaje: 
ولهپ دز یمه خچر بر که رصق نآ 
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ور یدنداهن ناهش وا گهدر بر 
یا هتخفا شا هرگنک بر که میدید 
وکوک وکوک که تفگ یمه هتسشنی 
De aquel palacio semejante al cielo, 
En cuyo umbral los reyes se humillaron, 
En lo alto de una almena una tórtola vimos. 
¿Dónde está, dónde está?, decía inmóvil en su sitio.
596
 
En algunas ocasiones, el poeta utiliza dicho estilo punzante y algo amargo con el 
fin de advertir al hombre para que preste atención a la mortalidad del mundo y desconfíe 
de él: 
نیبب روگ یا نه روک گرا هدید یا 
 تف پر ملاع نیونیبب روش پر و هن 
دنلگ یرز ناروسر و ناسر و نهااش 
نیبب روم نهد در مه وچ یهاور 
¡Oh vista, si no eres ciega mira la tumba! 
Un mundo lleno de agitación y de emociones, mira. 
Reyes, jefes, caudillos son alimento de la tierra; 
caras de luna, manjar en boca de una hormiga.597 
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Jayyam sabe jugar con las palabras con maestría para no abrumar al lector con 
tantas advertencias, a veces poniendo lo que desea decir en boca ajena expresa su 
intención: 
یراب مدیخر هزوک یگر هزوک زا 
یراسرا هر ز تفگ نخس هزوک نآ 
ز ماج که مدوب یهاشدوب منیر 
یرامخ هر هزوک ما هدش نونکا 
Un día compré un cántaro a un alfarero. 
Aquel cántaro hablaba de todos los secretos: 
fui rey en tiempos y tuve cáliz de oro, 
ahora soy el cántaro de todo ebrio.598 
En otra robai el poeta alude a la melancolía dominante en este mundo terrenal y 
dice en un tono satírico que si los que aún no han venido a este mundo supieran lo que 
nosotros soportamos, nunca desearían venir a él: 
گرد دنیازفن مغ جز که کلافا 
گرد دنیابنر تا اجب دنهنن 
ام که دننادب گرا ناگمدآنا 
 نا میشکیم چه هرد زاگرد دنی 
Las estrellas que excepto pena no añaden otra cosa 
no dejan prenda por aquello que roban. 
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Si supieran lo que soportamos por su giro, 
no pondrían pie en tierra los no nacidos.
599
 
Además de referirse a este mundo en general, puede que el poeta quisiera aludir a 
la  situación de su época. Pues Jayyam sufrió mucho por la situación de aquel momento, 
denunciándola y recalcando que a nadie le gustaría vivir en tales condiciones, con el uso 
de la sátira. 
En la siguiente robai nos encontramos con otra visión de Jayyam sobre este 
mundo. Aquí el poeta, refiriéndose a él como un caravanserai antiguo, al que van y 
vienen los hombres de diferentes rangos sociales, le hace reproches declarando que no 
tiene ningún resultado excepto la muerte y no se puede confiar en él: 
تسمنا ملاع که ار طابر هنهک نیا 
تسماش و حبص قلبا هگماراو 
ا یمبزتسا دیشمج دص هدناماو که تس 
تسمارهب دص هاگ هیکت که تسیرصق 
Este antiguo castillo al que llamamos mundo, 
cuadra es del caballo tordo de la noche y del día, 
banquete ofrecido por cien Djamshids, 
palacio donde transcurre de cien Bahrams la vida.
600
  
4.3.2. La religión 
Según lo dicho anteriormente en el capítulo 3, durante el siglo XI y a principios 
del siglo XII tienen lugar acontecimientos sociales y políticos muy desfavorables en 
Irán. Uno de los grandes problemas de dicho período es la escasez de producción 
intelectual y la carencia de la libertad religiosa.  
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Por todo ello, en las Robaiyat de Omar Jayyam se puede encontrar algunas 
rubaiyat en las que se critican las creencias falsas y superficiales. En este caso, la sátira 
aparece con más fuerza. Sin embargo, el objetivo de Jayyam no es perjudicar las 
creencias religiosas. Su objetivo es despertar la consciencia comunitaria para descubrir 
los misterios del mundo, invitar al hombre a sacar provecho de cada instante de la vida y 
plantear cuestiones racionales. Algunas de dichas robaiyat incluyen aspectos polémicos, 
es decir, han planteado algunas paradojas que sirven tanto para los teólogos como para 
otros poetas. Efectivamente, el objetivo del poeta no es imponer su idea, sino informar al 
hombre de la realidad de lo que ocurre, alejándole de las visiones vanas e infundadas. 
Dichas visiones provocan en él más enfado cuando son convertidos en una 
herramienta en manos de los charlatanes que abusan de la gente corriente e inconsciente. 
El poeta, observando la hipocresía de algunos ascéticos, quienes, de forma oculta, se han 
hundido en los placeres terrenales, grita con un tono satírico: 
ندیدگر ناوکین دگر و ندروخ یم 
ندیزرو یدهاز قربز هکناز به 
دوب دهاوخ یخزود و تسم و قشاع گر 
ندید دهاوخن سک تشهب یور سپ 
Beber vino y dar vueltas en torno a las hermosas 
mejor que entregarse al relumbrón del ascetismo. 
Si al infierno van el ebrio y el que ama, 
nadie le verá el rostro al paraíso.601 
ار ناتسم نمز هنعط یروخن یم گر 
ار ناتسد و هلیح وت نکم داینی 
                                                             
601 Ibid., p. 173. 
238 
 
یروخن یم یم که وشم نادب هغر وت 
انرآ تسا ملاغ یم که یروخ همقل دص 
Al ebrio no critiques aunque no bebas vino, 
no pongas las bases del engaño y la trampa. 
De no beber vino no te enorgullezcas, 
cien bocados comes cuyo esclavo es el vino.602 
Al lector no le queda lugar a duda de que el compositor de dichos versos posee 
una visión burlesca frente a los religiosos hipócritas de su época, y les desprecia por no 
ser verdaderos practicantes y fieles a la religión. En toda su obra es muy evidente el 
conflicto de Jayyam con las supersticiones dominantes en su época y una parte de su 
amarga sátira está dedicada a los religiosos hipócritas. 
A continuación, veremos si el propio poeta, que niega de manera satírica las 
ideas de los estudiosos y religiosos, nos ofrece una solución para entender estos asuntos. 
Jayyam observando e investigando llega a la conclusión de que la comprensión del 
hombre está muy limitada. Nadie sabe de dónde venimos ni a dónde vamos, y los ulemas 
que expresan sus teorías y discuten sobre tales asuntos sólo deliran y engañan a la gente 
y se engañan a sí mismos. El poeta pone de relieve todas las descripciones de los ulemas 
de su época sobre el paraíso, y de repente con un tono humorístico les responde: 
 تشهب دنیوگودوب دهاوخ نیع و روح 
دوب دهاوخ نیبگنا و ریش و یماجنا 
کاب چه میدیگز قوشعم و یم ام گر 
دوب دهاوخ نینچ راک تبقاع نوچ 
Dicen que habrá un paraíso más allá, 
y en él habrá vino, leche, miel y huríes. 
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¿Qué impoprta si elegimos amantes y vino, 
si, acabados los duelos, habrá esto mismo?
603
 
دشاب ثروک و روح تشهب دنیوگ 
دشاب رکش و دهش و ریش و یم یوج 
نه متسد بر و هداب حدق نک پر 
دشاب رتشوخ هیسن راهز ز یدقن 
Dicen que habrá huríes, paraíso y río Kosar604, 
arroyo de vino, leche y miel y azúcar habrá. 
Por vino en el cáliz y ponlo en mi mano, 
Sea en efectivo, mejor que en mil plazos.
605
 
تسا شوخ روح اب تشهب ناسک دنیوگ 
تسا شوخ روگنا بآ که میوگ یم نم 
رادب هیسن نآ زا تسد و ریگب دقن نیا 
تسا شوخ زا رود زا ندینش لهد زاوآک 
Dicen que el paraíso con una hurí es bien grato; 
yo digo que es más grato el zumo de la uva; 
toma éste, que está a mano, olvida el que prometen, 
que el ruido del timbal sólo es grato de lejos.
606
 
Jayyam también está harto de la hipocresía de este grupo y los reproches que 
hacen al poeta, por lo que se burla de ellos planteando una pregunta: 
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تشش هاایدر یوبر منز دنچ تا 
تشنک ناتسپر تب ز مدش رازیب 
دوب دهاوخ یخزود تفگ که مایخ 
تشهب ز مدآ که و خزود به تفر که 
¿Hasta cuándo construiré con adobe sobre el mar? 
Los idólatras del templo me causan hastío. 
¿Quién dijo que Jayyam irá al infierno? 
¿Quién fue al infierno y quién del cielo ha venido?
607
 
El poeta no puede cerrar los ojos ante las realidades del universo y con un 
enojado tono satírico protesta contra los religiosos intolerantes. Dice que no se puede 
cubrir el océano de conocimiento con ladrillos de ignorancia no viendo ni buscando la 
realidad del mundo, lo que por otra parte es la práctica preferida de dichos religiosos. 
En la siguiente robai, en el primer verso, describe las cualidades de literatos y 
sabios, para en el segundo, destruir todas sus cualidades y pretensiones: 
دندش بادآ و لضف طیحم که نناآ 
دندش باحصا عمش لکما عمج در 
نوبر دندبر کیرتا بش نیز هر 
دندش باوخ در و یا نهاسف دنتفگ 
Los que poseían la ciencia y la sabiduría, 
suma de perfección, vela encendida de sus compañeros, 
no pudieron hallar la salida de esta noche oscura, 
contaron fábulas y se durmieron.
608
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En otra robai declara que aquellos que han bebido el vino divino y han 
descubierto los secretos de la eternidad ya no necesitan fingir como los religiosos de su 
época, les basta la presencia de un poder divino en todos los momentos: 
تشک بل و رابیوج فطر و لگ لصف 
تشسر روح یتبعل و لها سه ود کی اب 
حوبص ناشون هداب که حدق رآ شیپ 
تشنک ز غرفا و دندجسم ز هدوسآ 
La estación de la rosa y al borde de un arroyo y junto al prado, 
Con una bella del talante de hurí y dos o tres amigos, 
Trae el cáliz, que mezquita y templo 
no atañaen a los bebedores matutinos.
609
 
Por el carácter particular de este vino, al beberlo se aleja de los religiosos 
fanáticos y de sus pensamientos cerrados e incorrectos. Dicho vino no tiene aspecto 
material, sino que muestra las ideas y los pensamientos puros, mediante los cuales el 
poeta llega a un conocimiento muy distinto de los religiosos sobre Dios y la metafísica. 
Por las condiciones sociales de su época y el temor a expresar las ideas, el autor para 
beber esta copa tan valiosa y expresar sus ideas necesita unos compañeros que piensen 
como él y le apoyen. 
En otra ocasión, crítica la hipocresía de los devotos y con un tono satírico 
demuestra que los gritos de un borracho son más valiosos que los rezos mentirosos de 
aquellos: 
کی تسهب سواک کلم ز یم عهجر 
تسهب سوط تکلم و دابق تخت زا 
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دنز هاگرحسب یدنر که لهنا هر 
تسهب سولاس نادهاز تعاط زا 
Mejor que el reino de Kawus610 es un trago de vino, 
y mejor que el torno de Qobad611 y que el reino de Tus612. 
Y cada gemido que un bohemio lanza al alba, 
supera, de los ascetas hipócritas, la plegaria.613 
Las manifestaciones satíricas del poeta nos dan una idea de la gravedad de la 
situación en la que se encontraba la religión en su época, basada en hipocresía y engaño. 
En tal situación, Jayyam busca un remedio para despertar la conciencia del hombre y 
utiliza el humor en sus poemas para advertirle indirectamente. 
4.3.3. El placer y el aprovechamiento del tiempo (hedonismo) 
Para entender una de las bases de las robaiyat de Omar Jayyam, debemos 
mencionar el tema del aprovechamiento de las oportunidades. El tiempo y la vida 
efímeros que acaban en la muerte son la causa de que Jayyam recomiende, en la mayoría 
de sus robaiyat, sacar provecho de cada instante de la vida, insistiendo en la 
inestabilidad y la volatilidad de este mundo. 
Jayyam recomienda deleitarse y aprovechar cada momento. A través de las 
robaiyat sobre la religión y la desacreditación del mundo arriba mencionadas, intenta 
llegar al hedonismo y al deleite. Sin embargo, dicha visión no tiene nada que ver con la 
orgía o el libertinaje y sólo es un énfasis sobre no perder las oportunidades de esta corta 
vida y aprovechar al máximo cada momento con alegría y goce. Aparentemente, la 
filosofía de Jayyam nos invita al deleite, pero en realidad todas las descripciones 
satíricas sobre las flores, los pájaros, las copas del vino, los jardines y las bellas amantes 
tienen un doble significado, pues saboreando todos estos deleites quiere lograr un 
aprovechamiento más profundo y divino: 
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613 Janés, Clara; Taherí, Ahmad: Op. cit., p. 77. 
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ینخس نم زا ونش تقیقح تسود یا 
ینت میس اب و شاب لعل هداب اب 
دراد تغافر دکر ناهج که سکناک 
ینم وچ شیر و ییوت نوچ تبس زا  
¡Oh, amigo!, escucha esta palabra cierta: 
con el vino tinto y con una de plateado cuerpo queda, 
que el que creó el universo no se ocupa 
de un bigote como el tuyo ni de una barba como ésta.614 
یوجلد یا وبس و لهپیا ریگبر 
به نیشنی غرفا یوج بل وراز هتشک 
یوخدب خچر که ار یزعز صخش سب 
یوبس راب دص و دکر لهپیا راب دص 
Coge la copa y la jarra, ¡oh corazón amante! 
y siéntate, sin más, junto al arroyo del oasis, 
que a muchos seres queridos esta rueda maltratadora 
cien veces hizo jarra y cien veces copa.
615
 
En la robai anterior, la rendición contra la muerte no significa que el hombre 
deje de aprovechar el tiempo limitado del que dispone esperando la muerte, que es 
destino inevitable del ser humano. El poeta cree que hay que dedicar el tiempo de la vida 
a la propia vida, liberándose de lo pasado y de lo que está por llegar.  
یننا مدنگ زغم ز دهد تسد گر 
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ینار یدنفسوگ ز ینم ود یم زو 
یناتسب شهوگ و یخر لهلا اب 
یناطلس هر دح نه نآ دوب یشیع 
Si en el rincón de un jardín hay al alcance un pan de trigo, 
una pata de cordero y dos cántaros de vino 
y una belleza comparable al tulipán, 
es una fiesta superior a la de cualquier sultán.616 
En este último, el poeta describe de forma jocosa los más sencillos deleites de 
este mundo de los que ni siquiera un rey pueda gozar, provocando una sonrisa en el 
lector. Pero detrás de cada deleite se oculta otro significado: el pan alude a la energía 
vital, el vino a la embriaguez divina que hace rebosar la copa del alma, la bella amante a 
Amado Supremo, el rincón de un jardín al más profundo silencio interior y el conjunto 
de todos estos goces divinos satisfacen todo anhelo en el alma del hombre. De esta 
forma nos dice que disfrutar de la vida es un arte que no cualquier hombre posee. 
Dado que no sabe bien lo que ocurrirá después de su vida, prefiere aprovechar 
los goces que le rodean y expresa de un modo humorístico lo siguiente: 
تشسر هکنآ امر که منادن هیچ نم 
تشز خزود ای دکر تشهب لها زا 
تشک بل بر یطببر و یتب و یماج 
تشهب هیسن اتر و دقن امر سه هر نیا 
Yo nada sé; el que me creó, 
hombre del infierno me hizo o del paraíso. 
Una copa, una hermosa y un laúd a la orilla del campo, 
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estas tres cosas para mí al contado, y para ti el cielo prometido.
617
 
De este modo, utilizando esta bella sátira, el poeta, libre del clamor de las 
pasiones mundanas y de los deseos materiales, ha descubierto un paraíso de gozo eterno 
y no está dispuesto a cambiarlo por nada. 
En otra robai, el poeta al explicar el destino del ser humano con su propio estilo 
satírico, le invita a divertirse con un tono imperativo: 
ید وت یادوس دنا هتخپ که شاب شوخ 
ید وت یانمت زا دنا هدش غرفا 
ید وت یاضاقت یب که منکچ هصق 
ید وت یادفر راک راقر دنداد 
Alégrate, que dicidieron tu aventura ayer. 
De tu iniciativa se liberaron ayer. 
¿Con tu historia, desde ayer sin tu afán, qué hago? 
Concertaron tu labor de mañana, ayer.618 
En la siguiente robai también se puede encontrar otra sátira en la que, burlándose 
del hombre, le recomienda beber y disfrutar: 
دنرآ نوخیبش تسر بر که شیپ ناز 
دنرآ نوگلگ هداب تا که یامفر 
ار وت که نادنا لفاغ یا نه رز وت 
 هن کاخ دردنرآ نوریب زاب و دن 
Antes de que los días te asalten, 
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di que traigan el vino tinto. ¡Oh ignorante!, 
tú no eres oro para que te entierren 
y vuelvan a desenterrarte.619  
Pero dicha invitación se refiere a lo mencionado anteriormente. Por lo que es de 
mucha ignorancia si esperamos lograr la satisfacción máxima en este mundo terrenal. El 
hombre sabio busca los goces imperecederos, y disfrutando de los deleites divinos entra 
en la eternidad. Nada excepto este deleite divino y eterno podrá entusiasmar y satisfacer 
el ser humano. 
4.3.4. La muerte y la vida 
 Jayyam es un sabio a quien los pensamientos filosóficos no le sirven. Desconoce 
lo que ocurre en el más allá y tampoco le satisface la oscura vida terrenal mientras la 
magnitud de la muerte aprisiona su corazón. Se encuentra confundido entre el 
determinismo y la voluntad, es decir, no entiende que la muerte sea el destino inevitable 
del hombre y la razón de que el Creador se lo haya impuesto a este. Este sabio, a pesar 
de desear vivir en este mundo, piensa también en la muerte, y se halla perdido entre la 
perplejidad y la incertidumbre. Es, por todo ello, que expresa con un tono satírico: 
یممدنا یدب نم به منمدآ گر 
یمدش یک یدب نم به ندش زین رو 
باخر یرد نیا ردنا که یدبن ناز به 
یمدب نه یمدش نه یممدآ نه 
Si la venida dependiera de de mí, no vendría. 
¿Cuándo me iría, si la partida de mí dependiera? 
¿No sería mejor que en este mundo en ruinas, 
Ni venida ni partida, ni existencia hubiera?
620
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Para el poeta, el mundo es un enigma divino, una mezcla del mal y del bien, de 
tristeza y alegría, de muerte y vida, y el ser humano no es capaz de comprender todas 
estas paradojas. Dios, que un día crea al hombre, al otro, descorrerá el velo de su muerte, 
mostrándole el final del drama de la vida y revelándole el imponente propósito del 
enigma divino y de dichas paradojas. Para expresar todos estos asuntos, invoca a su 
propia sátira diciendo: 
شدنزیم نیفرآ لقع که تسا یماج 
شدنزیم نیبج بر رهم ز سهوب دص 
فیطل ماج نینچ هرد گر هزوک نیا 
شدنزیم نیمز بر زاب و دزاسیم 
Hay una copa que el juicio admira 
y, de afecto, en la frente, le da cien besos. 
El alfarero de los tiempos hace esta sutil copa 
para arrojarla de nuevo al suelo.
621
 
En este caso, el poeta se burla de sí mismo porque a pesar de tener capacidad 
para resolver muchos asuntos complejos no ha logrado entender la filosofía de la muerte, 
y menciona de forma satírica su propia debilidad: 
تا هایس لگ مجر زالحز جوا  
لح ار یلک تلاک شم همه مدکر 
لی
حب
 لکشم یهادنب مداشگب 
لجا دنب زجب دش هداشگ دنب هر 
Desde la materia del barro a la gloria de Saturno, 
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de los grandes problemas hallé la clave. 
Desaté con trucos todos los nudos fuertes. 
Desaté todo lazo, excepto el lazo de la muerte.622 
De hecho, Jayyam rechaza la ceguera y la ilusión por el presente y el futuro. Ya 
no piensa en lo pasado y no tiene esperanza en lo venidero. No está en busca de ninguna 
utopía y se burla de las personas que falsamente se consideran seres felices. Puesto que 
es un científico, busca la razón de todos los fenómenos a través de las matemáticas y la 
razón. Jayyam, plantea preguntas sobre la vida y la muerte sin interferir en los asuntos 
cósmicos; únicamente busca una respuesta filosófica y aceptable. En su opinión, el 
hombre cree que está sometido a la naturaleza y que su nacimiento y su muerte son 
impuestos, por todo ello cae en la vanidad. El poeta para liberar al ser humano de dichos 
sentimientos y perplejidades le hace pensar, componiendo algunas robaiyat. 
Revisaremos algunas de las robaiyat satíricas en las que se reflejan dichos sentimientos: 
دوس ار نودگر دوبن منمدآ زا 
دوزفن شهاج و للاج نم نتفر زو 
دونشن مشوگ ود زین یسک هیچ زو 
دوب چه رهب زا منتفر و نمدآ نیاک 
Mi venida no ennobleció a la rueda 
y mi partida no aumentó su majestad y gloria. 
¡Y tan pocas cosas captaron mis dos oídos…! 
De este ir y venir, ¿cuál fue el motivo?
623
 
میقم هرد نیا در ام ماقم تسین نوچ 
میظع تسا ییاطخ قوشعم و یم یب سپ 
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میب و مدیما ثدحم و میدق ز یک تا 
میدق چه ثدحم چه ناهج متفر نم نوچ 
Pues en el mundo no reside la morada nuestra, 
estar sin vino y sin amante es gran error, 
cuando se espera y teme lo creado y lo eterno, 
ya que, eterno o creado, del mundo, partiremos.
624
 
En lo referente a todos los asuntos de la vida después de la muerte, Jayyam nos 
habla con un tono satírico y dubitativo, y los menciona como referencias ajenas. Las 
robaiyat del apartado anterior son un buen ejemplo de ello: 
دنیوگ" :دوب دهاوخ نیع روح و تشهب"... 
Dicen que habrá un paraíso más allá,…
625
 
ناسک دنیوگ" :تسا شوخ روح اب تشهب"... 
Dicen algunos que el paraíso con la hurí es gozoso…
626
 
که امر دنیوگ" :تسم دشاب یخزود"... 
Me dicen que al infierno pertenece el borracho…
627
 
Después de escuchar dichas predicaciones acerca de la grandeza del universo y 
sus promesas en cuanto a la vida del más allá el poeta dice: 
تشگن دنمدخر کی ماک ب خچر نوچ 
تشه یهاوخ رمش تفه کلف هاوخ وت 
تشه همه هاوزرآ و دمر دیاب نوچ 
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تشد به گگر چه و روگ به دروخ روم چه 
Pues no giró la rueda ni a deseo del sabio, 
enumera si quieres los siete u ocho cielos, 
y ya que hay que morir dejando cuanto ansiamos, 
coma la hormiga en la tumba o el lobo en el desierto.
628
 
A través de esta última robai y con una sátira decisiva y categórica presenta un 
pensamiento muy profundo. Afirma que si hoy no se puede disfrutar de la vida, cómo se 
puede confiar en las predicaciones existentes sobre el deleite del futuro. ¿Qué más da si 
hay siete u ocho cielos? De todas formas, no giran según sus deseos, quitándole la vida 
al fin y condenándole a la muerte. Si su vida acaba con la muerte, le da igual ser comido 
por una hormiga en la tumba o por un lobo en el desierto. De esta forma expresa sus 
dudas sobre la vida y la muerte. 
Dado que el poeta, con su lógica material y científica, no considera al ser 
humano como un fenómeno muy completo, la vida y la muerte de éste le resultan 
indiferentes. Así que, de forma satírica, compara su existencia con la de una mosca: 
دش ایدر اب دوب آ هرطق کی 
دش اتکی نیمز اب کاخ هذر کی 
تسیچ ملاع نیا ردنا وت ندش مدآ 
دش ادیپنا و دیدپ یسگم مدآ 
Hubo una gota de agua y se hundió en el mar. 
De polvo una partícula a la tierra se unió. 
Tu llegada y partida ¿qué es en este mundo? 
Una ligera mosca apareció y desapareció.
629
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Jayyam también afirma que la muerte es el destino final de todo el mundo e 
incluso los reyes, con todo su poder, no han podido vencerla; pero para no molestar al 
lector, alude a la cuestión de la muerte en un tono humorístico e indirecto: 
تفگر ماج وا در دیشمج که رصق نآ 
تفگر مارآ بهور و دکر هچب وهآ 
رمع همه یتفرگیم روگ که مارهب 
تفگر مارهب روگ نهوگچ که یدید 
¡Aquel palacio donde Djamshid alzó la copa, 
dio a luz el ciervo y el zorro se calmó! 
Bahram que toda la vida cazó cebras… 
Mira cómo la tumba a Bahram cazó.
630
  
رازاب ردنا مدیدب یگر هزوک ید 
رایسب دز یمه دگل یلگ هرپا بر 
تفگیم وا اب لاح ناببز لگ نآ و 
راد وکین امر ما هدوب وت وچمه نم 
Ayer vi a un alfarero en el bazar 
pisoteando una pieza de barro 
y aquel barro a su modo decía: 
como tú he sido, actúa con cuidado.
631
 
En la siguiente robai, refiriéndose a la incapacidad del ser humano para vencer la 
muerte, se burla de ella y avisa al hombre de que no se enorgullezca de estar vivo, 
porque al fin le llegará este momento y será tragado por la tierra: 
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خچربر دشن ریچ یسک هیچ کلف 
دشن ریس نیمز یمدآ ندروخ زو 
اتر تسدروخن که ینادب رورغم 
دشن یرد دروخن مه نکم لی
جعت 
Nadie ha dominado la rueda del firmamento. 
Y de tragarse al hombre no se hartó la tierra. 
No te ha devorado aún y te enorgulleces. 
Lo hará, mas es pronto, no estés impaciente.632 
روغ ادیپنا رهپس هیراد در 
رود به دنناشچ ار هلمج که تسا یماج 
نکم هآ دسر وت رودب وچ تبون 
روخ به تسا رود که یلدشوخب شون یم 
En la rueda del universo es invisible el fin. 
Hay un cáliz que siguiendo la rueda a todos sirve. 
Cuando te llegue el turno no te lamentes, 
Bebe gozoso, que la rueda amengua.
633
 
En este último compara la muerte con beber una copa de vino, y vuelve a avisar 
al hombre de que le llegará el turno para beber dicha copa. 
Hay unas robaiyat en las que Jayyam bromea con la misma muerte mediante un 
tono satírico, protestando contra ella: 
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منم که دیآبر یکی یدنچ کیهر 
منم که دیآ رز و میس اب و تمعن اب 
یزور دریگ ماظن وا کراک نوچ 
منم که دیآ در نیمک زا لجا گهنا 
De vez en cuando aparece uno, que soy yo. 
Viene con dones, platas y tesoros, y soy yo. 
Cuando su labor mínima un día cobre forma, 
saldrá la muerte súbitamente del escondrijo, que soy yo.634 
En otras ocasiones, bromeando con el hombre vuelve a informarle de que no esté 
tan orgulloso de seguir vivo porque el inevitable destino de todo el mundo es la muerte: 
یشاک یوسب شود مدز گنس بر 
 وچ مدب تسمسریشابوا نیا مدکر 
وبس تفگیم لاح ناببز نم اب 
یشاب نم نوچ زین وت مدب وت وچ نم 
Anoche tiré la copa vidriada contra una piedra. 
Estaba embriagado cuando hice esta exhibición. 
Dirigiéndose a mí, la copa así decía: 
yo era como tú, tú serás como yo.
635
 
 ب اگر هزوک نهایرایشه گرا یاپ 
یراوخ مدمر لگ بر ینک دنچ تا 
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ورسخیک فک و نودیفر تشگنا 
یرادنپیم چه یا هداهن خچر بر 
¡Oh, alfarero! ¡Cuidado si estás sobrio! 
¿Por qué humillas así el barro que fue humano? 
¿En qué piensas? Has puesto en la rueda 
de Fereydún el dedo, de Keyjosrow, la mano.
636
 
یرضر یو در تسین که یم هزوک ناز 
یگرد هد نم به روخب یحدق نک پر 
یرذگهر در که منص یا رتشیپ ناز 
یگر هزوک دنک هزوک وت و نم کاخ 
De aquel cántaro de vino que no causa daño alguno 
llena mi cáliz y sírveme otro más, 
antes que el alfarero, siguiendo el camino, 
de tu tierra y la mía haga un cántaro, ¡oh ídolo!
637
 
Pero, a pesar de dichas advertencias, le invita a vivir la vida en cada momento. 
Le aconseja que antes de la llegada de la muerte beba del vino del conocimiento y 
alcance el saber más completo sobre el cosmos, los objetos y el misterio de la creación. 
Jayyam, a través de dichas robaiyat, llama la atención del ser humano haciendo 
sonar la campana de la muerte, acercándole de este modo a un mayor entendimiento de 
la vida. El poeta siente una gran pasión por la vida. Reflexiona sobre la muerte y rechaza 
la cultura de la muerte. Por todo ello, la alegría y el gozo llenan sus robaiyat; alegría en 
el sentido de la razón, la bondad y la paciencia, mediante las cuales ama la vida. Esta 
alegría se expresa con indignación y enfado por parte del poeta de un modo satírico. A 
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pesar de ello, dicha indignación no resta alegría y gozo a lo expresado a través de sus 
robaiyat. El poeta es un entusiasta de la naturaleza, refiriéndose contantemente a las 
flores, a los campos, a los manantiales, mostrando así su amor por la vida. 
4.3.5. La sabiduría 
Omar Jayyam es un matemático, filósofo, astrónomo, erudito y literato. Ha 
concebido muchos secretos ontológicos. Ha logrado solucionar muchos problemas 
científicos, alcanzando el más alto nivel como científico. Un erudito como él, al pensar 
en los misterios del cosmos, siente preocupación e incertidumbre. Dicha preocupación es 
debido a la incapacidad del poeta de descubrir los misterios del universo como la 
existencia y la muerte. Este desasosiego tortura su corazón, sobre todo cuando siente que 
aún no sabe nada y, para aliviar dicho sentimiento, busca más respuestas. Por todo ello, 
para expresar la debilidad del ser humano para acceder a la sabiduría recurre a su propia 
sátira, burlándose de sí mismo y de otros sabios: 
دشن مورحم ملعز نم لد گزهر 
دشن مولعم که راسرا ز دنام مک 
زور و بش مدکر رکف لاس ود وداتفه 
دشن مولعم هیچ که دش ممولعم 
De la ciencia jamás mi corazón quedó apartado. 
Los misterios que no se descifraban eran pocos. 
Día y noche en el empeño, llevo setenta y dos años 
y me ha quedado claro que nada queda claro.638 
مین دازآ ملاع دنب ز زور کی 
مین داش دوخ دوجو زا ندز مدکی 
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رایسب مدکر راگزور یدگراش 
مین داتسا زونه ناهج راک در 
Ni un día, del lazo del mundo me siento libre, 
ni alegre de mi ser me hallo ni un momento. 
Del tiempo fui largamente discípulo. 
En lo que al universo atañe, aún no soy maestro.639 
دنشوک یم در لقع راک به که نناآ 
دنشود یم نر واگ هلمج که تاهیه 
دنشوپ در یهلبا سابل که نناآ 
دنشورفن یم هتر لقع به زومراک 
Aquellos que se dedican a los asuntos de la razón, 
¡qué desgracia!, todos ordeñan a un toro. 
Los que se visten con ropajes de la estupidez 
hoy no les importa un bledo la razón.640 
El uso de expresiones como “ordeñar el toro” representa satíricamente la 
debilidad de la ciencia humana así como la incapacidad del hombre para entender los 
misterios del cosmos.  
Jayyam, teniendo una visión ingeniosa, considera infundados los debates 
absurdos de los líderes pensadores de diversos grupos de la sociedad, al mismo tiempo 
que expone de una forma satírica su ignorancia: 
دنناویا نیا نانکاس که ماجرا 
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دننادنمدخر ددتر بابسا 
مگ دخر هتشر سر تا نها ینکن 
دننادگرسر دنبرمد هکننااک 
Todo aquello que habita este palacio, 
Elemento de ida y vuelta es para los sabios. 
¡Atento! No pierdas el hilo del intelecto, 
que los juiciosos están perplejos.
641
 
El gran sabio cree que nadie ha podido ni podrá averiguar los misterios de la 
eternidad y expresa esta creencia con un tono humorístico: 
داشگن ار لجا راسرا لکشم سک 
داهنن نوریب داهن زا مدق کی سک 
داتسا تا یدتبم ز مرگنیم نم 
ازدرام زا کههر تسدب تسا زجعد 
De la hora de la muerte nadie descifró los misterios, 
nadie dio un paso fuera de la esencia. 
Yo observo que de los principiantes a los maestros, 
todo cuanto nació de madre conoce sólo la impotencia.642 
El no saber o el saber incompleto llevan al hombre a la melancolía y, para 
salvarle de ella, Jayyam invita al hombre a beber vino: 
تفت یناحور ملاع زا همدآ یا 
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تفه و شش و راهچ و پنج در هدش ناریح 
یا همدآ اجک زا ینادن وچ روخ یم 
تفر یهاوخ اجک به ینادن شاب شوخ 
 ¡Oh tú, recién llegado del mundo espiritual!, 
preso estás por el cinco y el cuatro y el seis y el siete643! 
Pues no sabes de dónde vienes, bebe vino; 
pues no sabes adónde irás, ¡se alegre!644 
Dicha recomendación posee un aspecto satírico porque al parecer en tales 
condiciones la única solución es el vino y la sugerencia de este remedio por parte del 
poeta causa una sonrisa en el lector, pero el objeto fundamental de Jayyam es beber del 
vino divino, el cual produce una estupefacción acompañada de la alegría de descubrir 
todos los enigmas del cosmos. En esta última robai Jayyam también utiliza otra sátira 
jugando con los números. Cada número simboliza algo más importante: siete= los siete 
cielos, seis= las seis direcciones, cinco= los cinco sentidos, cuatro= los cuatro 
elementos. 
En la siguiente robai el poeta, de manera satírica, vuelve a recurrir al vino con el 
fin de saciar y satisfacer su sabiduría, y coteja su mente como una persona curiosa en 
busca de descubrir todas las cosas y por dicho vino puro decide calmarla: 
منک بنا  هداب معز و مزیخبر 
منک بانع گنر به دوخ خر گنر 
یم یتشم ار هشیپ لوضف لقع نیا 
منک باوخ در هکنانچ منز یور بر 
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Levánteme yo y un vino puro beba 
que otorgue color de azufaifa al rostro mío. 
Y para que el curioso intelecto se duerma, 
rociaré a puñados su cara con vino.645 
Se puede concluir que Jayyam, acudiendo a la sátira, pretende recordar la 
capacidad de contemplar, escapar de la ignorancia y buscar la sabiduría y recurrir a ella. 
میدش داتسا به یکدوک به دنچکی 
میدش داش دوخ یداتسا به دنچکی 
م که ونش نخس نایپادیسر چه ار ا 
میدش داب بر و میمدآدر کاخ زا 
Un día, de niños, fuimos al maestro. 
Un día de nuestra maestría nos alegramos. 
Escucha cuál fue el final de nuestro intento: 
de la tierra nos alzamos y nos fuimos con el viento.
646
 
De esta forma insiste en que si permanecemos en la ignorancia no podremos 
alcanzar la verdadera felicidad, pero si nos remontamos como el viento, lograremos todo 
lo que buscamos. Es cierto que el nacimiento y la muerte pueden ser impuestos, pero en 
este proceso nuestra voluntad y elección tienen la última palabra. Éstas últimas necesitan 
de la sabiduría, debiendo ser ésta la meta última de cada escuela de pensamiento. 
4.3.6. La sociedad 
Conforme a las explicaciones anteriores sobre las condiciones políticas y sociales 
de la época de Jayyam, la necesidad de la filosofía para comprender las verdades del 
universo no gozaba de mucha importancia. En esta situación, el poeta no estaba 
conforme con el comportamiento de la sociedad en cuanto a los diferentes asuntos, sobre 
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todo, el racionalismo. En su opinión, a la gente no le importaba en absoluto la mala 
situación en la que vivía. 
 En su obra, el poeta describe su sociedad de diferentes maneras y en la mayoría 
de sus descripciones, acudiendo al tono satírico, critica la ignorancia y el desprecio de 
esta comunidad: 
نیوپر شمنا و نامسآ در تسا یواگ 
نیمز یرز در هتفهن گرد واگ کی 
نیقی یور زا نک زاب تدخر مشچ 
نیی خر یتشم واگ ود برز و یرز 
En el cielo hay un toro llamado Tauro, 
y otro escondido hay bajo la tierra. 
Abre los ojos de la inteligencia y mira: 
Debajo y encima de los toros, un puñado de asnos.
647
 
El poeta está tan molesto por los abyectos pensamientos de la gente que, al 
describir dicha sociedad, prefiere utilizar una sátira de gran fuerza. 
Dicho sabio también está hastiado de la gente vil y la compara con aquellos que 
son dignos y no pierden el honor a cambio de satisfacer a los gobernadores 
despreciables: 
ندوب سککر وچ ناوختسا کی به عنقا 
ندوب سکنا ناوخ لیفط هکناز به 
تسا به که اقح شیوخ نیوج ننا اب 
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ندوب سش هر هدولاپب هدولاک 
Como un buitre conformarse con un hueso, 
mejor es que ser parásito de un banquete infame. 
Mejor es, en verdad, el simple pan de cebada 
que del banquete indigno defender los restos.648 
Jayyam alaba a quienes están contentos con lo poco que tienen y no son serviles. 
Así, de una manera humorística, les invita a una vida alegre y a disfrutar de este mundo: 
دراد یننا مین هکنآ هر هرد در 
 تسشن رهب زادراد ینایشآ 
یسک مودخم نه دوب سک مداخ نه 
دراد یناهج شوخ که یبز داش وگ 
Aquel que en el mundo tiene un trozo de pan 
y tiene un nido para cobijarse, 
de nadie es servidor, ni es amo de nadie. 
Dile: por tu vida sé alegre, que puedes gozar.649 
El poeta cree que si el hombre está contento con lo que tiene, no vale tanto 
mortificarse ante las autoridades, quienes no solo no son superiores a la gente sino que 
incluso en algunas ocasiones son inferiores a ella: 
دمر لصاح دوب گرا زور ودب ننا کی 
دسر یبآ یمد هتسکش هزوک زو 
مدوب دیاب اچر یدوخ زا مک روما 
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دکر دیاب اچر یدوخ نوچ تمدخ ای 
Si un pan para dos días es lo que basta a un hombre 
 y un poco de agua fresca en un cántaro roto, 
¿por qué debe servir al que es igual que él 
y hasta del inferior sufrir las órdenes?650 
En otras ocasiones, Jayyam describe con un tono satírico e indirecto la posición 
intelectual de la sociedad, mientras que sufre mucho por la ignorancia dominante: 
شود متفر یگر هزوک گهراک در 
شومخ و ایوگ هزوک راهز ود مدید 
شوخر دروآبر هزوک یکی هاگنا 
و خر هزوک و گر هزوک وک شوفر هزوک 
Anoche fui al taller de un alfarero. 
Vi dos mil cántaros mudos y hablando. 
De pronto un cántaro soltó un rugido: 
¿dónde están alfarero, vendedor y comprador de cántaros?
651
 
En dicha robai el poeta compara a la sociedad con el taller de alfarería y a la 
gente con jarras. Entre tantas jarras nadie pregunta sobre el Creador y la filosofía de la 
creación, excepto el propio poeta. 
En la segunda estrofa el tono de Jayyam es de advertencia; la imagen que ofrece 
del taller de alfarería al lector hace reír a éste mientras le obliga a pensar. 
Asimismo alude de modo satírico a diversos grupos que conforman la sociedad 
como los peripatéticos, los materialistas, los físicos y los racionalistas, y declara su duda 
sobre las ideas que proponen: 
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نید هر ردنا دنرکفتم یموق 
نیقی هار در هداتف نگماب یموق 
یزور دیآ گناب هکنآ زا مسرتیم 
نیا نه و تسنآ نه هار ناربخیب یاک 
Unos piensan en el camino de la religión, 
otros creen estar en la vía cierta. 
Temo que un día se levante una voz: 
¡oh ignorantes!, la vía no es aquélla ni ésta.652 
انرآ دنناوخ ملاک نیهم که نآقر 
انرآ دنناوخ ماود بر نه هاگ گه 
میقم تسه یتیآ لهپیا دگربر 
نرآ دنناوخ مامد اج همه ردناکا 
Llaman al Corán la Gran Palabra 
y a veces dicen que no es eterno. 
Junto a la copa un versículo mora, 
que por doquier consideran eterno.653 
En esta última robai el poeta se enfrenta a la comunidad planteándole la 
siguiente pregunta: ¿Por qué a menudo se consume vino mientras pocas veces se lee el 
Corán? 
Cualquier sentido común y pensamiento divino pone énfasis en la lectura el 
Corán y rechaza el consumo constante del vino. Jayyam aparta la creencia común sobre 
el Corán y el vino expresando lo siguiente: 1. Todavía no hemos alcanzado un 
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conocimiento verdadero, 2. No obedecemos las órdenes del Corán porque el Corán ha 
prohibido el consumo del vino, 3. ¿Por qué el vino es más atractivo que las azoras del 
Corán?, 4. La sociedad prefiere los goces mortales que las promesas eternas. 
4.3.7. El vino 
Según las explicaciones sobre el vino en el capítulo 3, una de las metáforas más 
usadas en las robaiyat de Jayyam es el vino que difiere del vino representado por los 
místicos (el vino de la perfección). En este caso también el poeta mezcla su intención 
principal con una sátira que es propia de Jayyam, de modo que unas veces el lector se ríe 
por tanto humor y otras, se fija en el concepto oculto de tantas sátiras sobre el vino. Sin 
ninguna duda, el empleo de este término es totalmente filosófico y donde aparece 
contiene un pensamiento muy profundo. El uso de dicha palabra tiene una finalidad 
filosófica y lleva al hombre a alcanzar un estado de alegría espiritual. El embriagado a 
quien alude el poeta no es un embriagado del vino terrenal sino del vino divino, y por 
dicha razón cree que su final no es el infierno: 
تسم دشاب یخزود که امر دنیوگ 
تسب ناوتن نآ در لد فلاخ تسا یلوق 
دنشاب خزود به هراوخیم و قشاع گر 
تسد فک نوچمه تشهب ینیی ادفر 
Me dicen que al infierno pertenece el borracho. 
Es un dicho erróneo, no hay que creer en él. 
Si enamorado y bebedor al infierno estuviean destinados, 
Vacío verías mañana el paraíso tal la palma de la mano.654 
Aunque para Jayyam este vino divino posee mucho valor y ningún precio, lo que 
le parece justo, no manifiesta su opinión de forma seria y directa sino oculta y bajo una 
sátira: 
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 ههرز تادیدپ تشگ نامسآ در مه و 
دیدن هیچ یسک بنا یم ز رتهب 
ناشیاک ناشورفیم ز مبجع در نم 
دیخر دنهاوخ چه دنشوفر هکناز به 
Desde que el cielo pueblan la Luna y Venus, 
mayor que el vino puro nada se ha visto. 
Por ello los vinateros me sorprenden: 
¿qué comprarán que supere lo que venden?655 
دزرا نید و لد دص باشر ماج کی 
دزرا نیچ تکلمم یم عهجر کی 
نیمز یور در تسین لعل هداب جز 
دزرا نیریش ناج راهز که یخلت 
Más que cien corazones y religiones vale una copa de vino, 
un trago es más que el país de China. 
En este mundo, excepto el vino tinto, 
¿qué amargor se compara a mil dulces vidas?656 
به ون یکلم ز نهک یم عهجر کی 
به وش نوریب قیطر یم نه چه هر زو 
راب دص نودیفر تخت زا به تسد در 
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به ورسخیک کلم ز مخ سر تشش 
Un trago de vino viejo, mejor que un territorio nuevo. 
Cuanto no es vino aparta, pues, de tu camino. 
Cien veces mejor asir la copa que de Fereydún el trono, 
el adobe que cubre el tonel, que de Cosroes el reino.657 
La medicina antigua se había basado en los cuatro temperamentos y se creía que 
al desequilibrarse cada uno de éstos aparecería una enfermedad. Algunos creían que un 
poco de vino era capaz de equilibrar la abundancia y la escasez de estos temperamentos 
logrando curar muchas enfermedades. Jayyam, utilizando esta creencia, invita al hombre 
a tomar vino, pero aquí se refiere al vino divino, el cual es la comprensión y el 
entendimiento que inspira al ser humano durante la vida. Al beber este vino divino, el 
hombre resuelve todas sus dudas y llega al panteísmo. Este elixir es la única sustancia 
que posee dicha cualidad: 
رثک لد ز که روخ یمدربب تلق و ت 
دربب تلم ود وداتفه هشیدناو 
وا زا که ییایمیک ز نکم زیهپر 
دربب تلع راهز یروخ عهجر کی 
Bebe vino, que de mucho y poco al corazón aleja. 
De la mente borra las setenta y dos sectas. 
No evites alquimia de tal cualidad: 
apuras un trago y mil problemas cesan.658 
ید نتفر زا وراهب نمدآ زا 
یط ددگر یمه ام دوجو قاروا 
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میکح دومفر که هودنا روخم روخ یم 
یم شقایتر و هرز وچ ناهج یاهمغ 
Para que llegue la primavera y parta el invierno 
van pasando las hojas de la existencia. 
Bebe vino y no te entristezcas, que el sabio dijo:  
veneno son las penas de este mundo y el vino antídoto.659 
Por la situación política y social de su época, el poeta no podía revelar sus ideas 
sobre el universo, por eso prefería no divulgar sus ideas a todo el mundo sino a aquellos 
que eran capaces de entenderlas. En cuanto a este tema, representando dicha idea a 
través del vino, de nuevo acude a la sátira diciendo: 
روخ نادنمدخر اب وت یروخ هداب گر 
روخ نادنخ یخر لهلا یمنص اب ای 
زاسم شفا نکم درو روخم رایسب 
روخ ناهنپ و روخ هاگ گه و روخ کدنا 
Si bebes vino con los sensatos, bebe, 
si con un ídolo bello tal tulipán, bebe. 
No te excedas, no hables, nada desveles. 
Bebe poco, sólo de vez en cuando, a ocultas, bebe.660 
El vino de Jayyam simboliza la alegría aludiendo a todo tipo de alegría de la que 
puede gozar el hombre. Por lo que al beber el vino divino, siente una alegría divina en el 
alma notando la presencia de Dios en su corazón, y al estar lleno, no le apetece beber 
más. El significado real de este vino es el conocimiento mismo sobre el universo y el 
Creador y los objetos de éste al crear al hombre. Pero Jayyam, al exponer todos estos 
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asuntos, prefiere utilizar un tono humorístico y deja al lector la interpretación de los 
versos: 
مروخن یتسدگنت رهب ز نه یم نم 
مروخن یتسم و ییاوسر مغ زا ای 
مدروخیم یلدشوخ یابر ز یم نم 
مروخن یتسشن ملد بر وت که نونکا 
No es que por pobre no beba vino, 
ni por la mala fama ni el temor a estar ebrio. 
Para alegrar el corazón solía yo beber: 
junto a mi corazón estás y ya no bebo.661 
En otra ocasión el poeta expresa su afán por el vino divino gozando 
enormemente del momento en el que está saciado, pues está tan embriagado por la 
presencia de Dios que no es capaz de saber más. El sabio Jayyam, de forma satírica, 
explica dicho estado: 
مناوتن نتسیز بنا یم یب نم 
مناوتن نت راب دیشک هداب یب 
دیوگ یقاس که ممد نآ هدنب نم 
مناوتن نم و ریگب گرد ماج کی 
Sin un buen vino yo vivir no puedo. 
Yo no puedo sin el vino acarrear el cuerpo. 
Me someto al momento en que diga la copera: 
Coge otra copa. Y yo no pueda.662 
                                                             













                                                                                                                                                                                   








5. EL ESTUDIO COMPARADO DE LAS ROBAIYAT DE OMAR 
JAYYAM NEYSHABURI Y DEL LIBRO DE BUEN AMOR DE JUAN RUIZ, 
ARCIPRESTE DE HITA 
5.1. Revisión comparada del contexto socio cultural de ambos poetas 
Al repasar la situación social, política y cultural de la época tanto de Juan Ruiz 
como de Omar Jayyam, mencionada en los capítulos 2 y 3, concluimos que la situación 
en la que vivieron ambos fue muy similar.  
En el siglo XIV, en el que vivió el Arcipreste, dominaba la crisis del feudalismo 
en su transición hacia el capitalismo. Este período puede considerarse el paso de una 
sociedad feudal y su concepción del mundo consagrado a una sociedad mercantil y su 
concepción del mundo material. De este modo la sustitución de la jerarquía feudal por la 
movilidad burguesa dio como resultado el desarrollo de la conciencia individual. La 
consecuencia de dicha mutación fue la decadencia del feudalismo y el comienzo del 
dominio del sistema monetario, convirtiéndose el dinero en una entidad absoluta. En este 
caso la Iglesia desempeñó un papel importante, ya que aceptó esta nueva situación 
monetaria por afán de ganancia. A pesar de que la Iglesia se había comprometido a una 
postura completamente extra mundana, gozaba de enorme poder en este mundo jugando 
un papel importante en la política. En tal situación surgió una nueva literatura cuyos 
autores, como Juan Ruiz, nos presentaron el predominio del ardid, de la hipocresía y del 
dinero sobre los ideales religiosos y caballerescos con un tono satírico y realista. El 
Libro de Buen Amor es buen ejemplo de este tipo de obras literarias, en el que se puede 
encontrar todas las características básicas de dicha época, mencionadas de una forma 
satírica.  
Además de dicho movimiento, los siglos XIV y XV son considerados como el 
otoño de la visión teocéntrica. La sociedad de la Edad Media fue una sociedad teológica 
y el amor a Dios estuvo por encima de todas las cosas. Según dicha idea este mundo fue 
el camino para llegar a una vida eterna, y la muerte fue una liberación de esta cárcel 
mundana. Pero poco a poco surgió otra visión más humanista en la que destacaron el 
deseo de vivir, los goces del cuerpo, el amor mundano y una visión positiva de la vida. 
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Esta nueva visión, introdujo una nueva forma de entender el mundo e hizo entrar en 
crisis los ideales religiosos predominantes en la vida del hombre. Es evidente que en 
dicho ambiente fue difícil dividir lo religioso de lo profano. En esta época de 
incertidumbre y desconcierto apareció el arte de la sátira. Así que en su obra Juan Ruiz 
no solo intentó armonizar estos opuestos, utilizando un tono satírico, sino también invitó 
al lector de descubrir la realidad que se oculta bajo las apariencias. 
Cabe mencionar que en los siglos XIII y XIV la inestabilidad política y la 
difusión de las ideas conciliadoras, no impidieron el desarrollo intelectual, el 
establecimiento de nuevas escuelas y universidades y las actividades de la Iglesia. La 
iglesia de Toledo presentó una reforma, celebrando numerables sínodos y concilios 
presididos por el ideal de la reforma. Esta labor fue perseguida por otros arzobispos 
durante el siglo XIV, pero no se consiguió evitar la influencia de esta atmósfera 
reformista y el progreso de la literatura y de las personalidades literarias pertenecientes a 
dicha época. Verificando todos los datos existentes en el Libro de Buen Amor, se puede 
concluir que todos los conocimientos de Juan Ruiz, tanto en la esfera eclesiástica y 
literaria como en el ámbito de la filosofía, el derecho, la liturgia, la retórica y la teología 
bíblica, fueron fruto de una educación bajo las directrices clericales de la diócesis de 
Toledo y de un ambiente intelectual. Gracias a dicha etapa de formación estudiantil, 
Juan Ruiz obtuvo una perspectiva profunda y personal para mostrar la situación de la 
época. De esta forma, dándonos una visión compleja de la crisis medieval, expresa el 
conflicto entre realidad y apariencia. El poeta conoce bien la compleja situación de su 
tiempo, conoce la falta de libertad de expresión por lo que reacciona con sátira ante todo 
lo que ha sucedido en su época. Por otra parte, Juan Ruiz integra en su obra elementos 
culturales del momento, tanto cristiano, como musulmán o hebreo presentándonos la 
situación cultural de su época con su propio humor. 
Mientras en la Edad Media, Occidente se encontraba sumido en el oscurantismo 
provocado por la Iglesia y la Inquisición, y temas como la moralidad, la intelectualidad, 
el racionalismo y la existencia del hombre se veían cuestionados, Omar Jayyam 
Neyshaburi, en Oriente, con su ingenio y siendo un librepensador, y basándose en el 
273 
 
hombre, combatía la ignorancia y la difusión de un pensamiento reaccionario que 
predominaba en su sociedad. 
Omar Jayyam, al igual que Juan Ruiz, vivía en una situación política y social 
muy complicada. Durante el siglo XI y a principios del siglo XII, tuvieron lugar 
acontecimientos muy desfavorables. En el año 1040 los selyúcidas fundaron su propio 
reino y gobernando en diferentes partes de Persia, apoyaron a los poetas como lo había 
hecho sus antecesores. Sin embargo, esta situación parcialmente tranquila no duró 
mucho para los sabios, pues desde mediados del siglo XI la sociedad empezó a estar 
convulsa. El punto importante a este respecto fue la opinión de reyes y gobernadores 
acerca de la política religiosa. Los gaznávidas, antes de los selyúcidas, ya habían 
practicado este tipo de estrategia. La época gaznávida se puede calificar como una de las 
épocas más severas respecto a la libertad religiosa y las creencias, algo incomparable 
con los periodos anteriores. De este modo, durante su dominio en Irán, se desarrolló una 
política religiosa especial. A pesar de su condición religiosa, eran corruptos y a menudo 
practicaban el asesinato. Todas las ciencias matemáticas y experimentales y sus ramas 
secundarias como la astronomía, la medicina, la música y la química fueron rechazadas 
por parte de los gobernadores musulmanes dogmáticos mientras cualquiera que se había 
dedicado a dichas ciencias era acusado de ser ateo. De este modo llegó a su fin la época 
gloriosa de los debates y de la creatividad intelectual, llegando a su fin también la época 
de los pensamientos libres. Fue en esta época cuando algunos sabios como Omar 
Jayyam, empezaron su crítica a la situación. Dicho poeta se sintió involucrado en un 
tiempo en el que los científicos ya no brillaban y en la que había poca gente que tuviera 
entusiasmo por realizar investigaciones y debates científicos. En dicha situación, el gran 
sabio era muy consciente de que escribir ensayos en contra de la religión dominante no 
tenía otra consecuencia que ser acusado de ser ateo. Al ser restringida la libertad de 
expresión, Jayyam, aprovechando la poesía, prefirió expresar su pensamiento y su 
protesta envolviéndola en la sátira. El poeta no solo criticaba el gobierno, sino que 
expresaba su decepción con la gente de su época. 
Además de los movimientos anteriormente mencionados, en esta etapa surgieron 
y crecieron diversas sectas. En Neyshabur y otras ciudades, existía una discrepancia 
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sectaria muy intensa entre Shií, asharí y mutazilí. Las sectas Hanafí y Shafií asimismo, 
se encontraban en un fuerte enfrentamiento de modo que no se observaba ninguna 
manifestación de la intelectualidad en dicho período. Desde el dominio de los 
gaznávidas en Irán, los reyes empezaron a maltratar a los discípulos de mutazilí, la secta 
más famosa de aquella época, cuya ideología se basaba en la racionalidad y la lógica. El 
resultado de dicho comportamiento fue por una parte, dejar de lado a un gran número de 
científicos y sabios islámicos, alejándoles del ámbito social, político y científico, y por 
otra, la sustitución de la racionalidad debido al fanatismo. En un contexto tan oscuro 
Omar Jayyam puso de relieve su crítica en las Robaiyat. En sus palabras se puede 
percibir cierto tono cáustico de la sátira, utilizando un modo diferente al que existía 
hasta entonces. Sus descubrimientos respecto a los temas ontológicos le asombran por 
un lado, mientras por otro, le obligan a sublevarse contra la desastrosa, corrupta y 
caótica situación social y política, llena de opresión, conflicto de ideas, discriminación, 
desesperanza, ignorancia, y engaño. Por el éxito de la ideología asharí, con un vínculo 
muy cercano con el determinismo y con el apoyo de los gobernadores, el sufismo tuvo 
un gran desarrollo, provocando un ambiente convulso. En dicha situación era necesaria 
una corriente intelectual y filosófica, a la que pertenecía Jayyam. Éste tenía como meta 
abordar el tema del racionalismo aprovechando los argumentos de la demostración en 
cuestiones como ontología y religión entre otros. Intentaba despertar el sentimiento 
colectivo en su sociedad con el propósito de poner fin tanto a las presiones sociales 
como a la miseria, la tiranía y la maldad moral.  
Jayyam creció en una cultura propia de la ciudad de Neyshabur. Esta famosa 
ciudad, antes de la invasión mongola había sido uno de los centros científicos y 
culturales del país. Sin duda, tal situación influyó mucho en la formación del 
pensamiento de Jayyam. Por esta razón, decepcionado con la gente de su tiempo, 
condenaba su moralidad, sus costumbres, sus pensamientos con un fuerte tono de sátira. 
Es evidente que tanto Juan Ruiz como Omar Jayyam Neyshaburi crecieron en 
dos ciudades culturales. Toledo, gracias a la Iglesia y a la Escuela de Traductores, fue el 
centro de la convivencia de tres culturas: la cultura musulmana, judía y cristiana, las 
cuales influyeron enormemente en la visión del Arcipreste. Neyshabur también gozaba 
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de la Escuela de Nezamiye y de numerosas bibliotecas dotadas de las obras de los 
grandes sabios hindús, chinos y griegos pertenecientes a los siglos VIII y IX que habían 
llegado a países islámicos como Irán. La visión de Jayyam se había formado bajo la 
influencia de dichas culturas. 
En tal ambiente cultural, ambos poetas se encontraban con la situación política 
de su época. La hipocresía en los asuntos religiosos, la corrupción y la tiranía existente 
dentro del seno de ambos gobiernos por una parte, y la falta de libertad de expresión por 
otra, provocaron que dichos poetas se abstuvieran de criticar indirectamente dicho 
sistema a través de sus obras literarias.  
Fue en esta situación en la que la sátira sirvió de ayuda a ambos poetas para 
manifestar sus protestas. Como sabemos, la sátira sirve para expresar las penas, las 
contradicciones y las desigualdades sociales. Cuando en una sociedad el contraste es 
visible, cuando la injusticia sustituye a la justicia, la sátira se pone de relieve empezando 
a desempeñar su papel. El objetivo de la sátira es explicar los defectos, las maldades, las 
mentiras y la corrupción  tanto individuales como sociales a los que se enfrenta 
cualquier comunidad con problemas morales, políticos y sociales. Tanto Juan Ruiz como 
Omar Jayyam eran conscientes de la crisis de su tiempo y su objeto principal fue la 
crítica. La protesta y la crítica social se consideran como el motivo más popular de la 
sátira, por lo que ambos poetas, enfrentados con el gobierno de su época, tuvieron en 
cuenta su uso. Asimismo las injusticias sociales impuestas por los gobernadores, 
pudieron ser los motivos más destacados del empleo de la sátira por parte de ambos 
poetas. Por una parte, debido a la situación dominante, dichos poetas utilizando un 
humor oculto en sus obras, atraían a su auditorio hacia una imagen humorística, 
amplificando la realidad, los problemas políticos y morales con los que dicho auditorio 
se enfrentaba; y por otra, el interés común por divertirse mediante el humor fue lo que 
motivó el empleo de la sátira por parte de ambos poetas. La preferencia general de la 
mayoría de la sociedad por el humor y el aburrimiento producido por las atmósferas 
serias animaban a los dos poetas a utilizar la sátira. 
En realidad, ambas obras no van dirigidas a un público elegido pues en las dos se 
ven reflejados dos tipos de lectores, a los que ambos poetas tenían en cuenta a la hora de 
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escribir sus obras: el lector instruido que sería capaz de contemplar el aspecto interior y 
fundamental de la obra; y otro, menos sabio y letrado, que sólo adquiría el aspecto 
humorístico de la obra. Tanto Juan Ruiz como Omar Jayyam, tenían como objetivo 
agradar a todos, y no sólo a los instruidos aunque también a estos últimos, ya que eran 
los que serían capaces de adivinar el enigma de sus obras. 
5.2. Revisión comparada del conocimiento y la cosmovisión en ambos poetas 
Como se expuso en apartados anteriores, tanto en la época de Juan Ruiz como en 
la de Omar Jayyam, no existía la libertad del pensamiento. Aun así los sabios de su 
relevancia no dejaron de luchar por defender el librepensamiento e intentaron expresar 
sus ideas de distintas formas. Asimismo, ambos poetas fueron unas personas 
polifacéticas, vitalistas, satíricas y rebeldes; uno perteneciente al siglo XII y el otro al 
siglo XIV. Hasta hoy, sus pensamientos siguen siendo polémicos para los estudiosos y la 
única manera de entenderlos es profundizar en sus famosas obras en las que ambos se 
presentaban a sí mismos como hombres solitarios y eran perfectamente concientes de 
esta soledad. Ambos poetas consideraban que la única solución para liberar de dicho 
aislamiento y soledad era comunicarse con otros hombres. Juan Ruiz menciona que la 
consecuencia de dicha comunicación es acceder al amor y Jayyam la tiene en cuenta 
como un cambio en la visión del deleite y de la vida. En realidad, ambos invitan al ser 
humano a salir del caparazón para descubrir los misterios del mundo y conocerse a sí 
mismo. Según ambos, el hombre debe permanecer alejado de características como el 
orgullo, el engaño y la falsedad entre otros, que siembran la discordia entre las 
comunidades humanas como lo habían hecho en la comunidad en la que vivían ambos 
poetas. 
Al revisar el pensamiento de cada uno, nos encontramos con la existencia de un 
pensamiento teológico, religioso y devoto, pero en este caso no siempre hay una 
coincidencia entre sus conductas reales y lo que profesan. Por una parte nos enfrentamos 
a sus caracteres eróticos e idolatras, con sus apreciaciones hedonistas del mundo, de 
disfrutar y aprovechar el momento presente sin pensar en el futuro, y por la otra, con sus 
confesiones moralizadoras. Su pensamiento es un reflejo de su época, exponiendo un 
nuevo ideal de vida que precisa el ascetismo y al mismo tiempo pretende vivir el deleite 
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del momento presente. Ponen su esfuerzo para disfrutar tanto del momento actual como 
perseguir su objetivo final. A su parecer, se deben aprovechar los momentos ya que el 
amor se encuentra oculto en ellos. Asimismo afirman que hay que salir del aislamiento, 
encaminarse alegremente y con lógica hacia el conocimiento. Elogian el racionalismo 
luchando contra todo tipo de ignorancia, perjuicio y fanatismo o en general contra todo 
tipo de elementos disuasivos que impidan lograr una vida más dinámica. 
En varias ocasiones pretenden presentar el buen amor y consideran que este buen 
amor es el amor a Dios. Juan Ruiz nos enseña directamente que el amor carnal y humano 
es el mal amor. Pero Jayyam muestra este asunto de forma indirecta. Dicho poeta 
representa las órdenes de Dios como una herramienta que pueden servir a la gente para 
alcanzar los niveles de perfección. 
Según el pensamiento de ambos, el ser humano ha venido a este mundo y se irá 
al más allá por fuerzas superiores estando rodeado por elementos contrarios. En otras 
palabras, el hombre no es capaz de cambiar lo que la naturaleza le impone. Dichos 
elementos contradictorios consisten en el bien frente al mal, la vida frente a la muerte, la 
libertad o el libre albedrio frente a la opresión o el determinismo astrológico, la virtud 
frente al pecado, el goce y la alegría frente a la contención, el ascetismo frente al 
vitalismo, y lo espiritual frente a lo carnal. Por una parte creen en la libertad del ser 
humano y, por otra, piensan que el hombre perdido e indefenso en un mundo dominado 
por las fuerzas ajenas de la naturaleza, no puede conseguir esta libertad y debe buscar 
una salida. De esta forma ambos creen en un determinismo natural así como en la 
voluntad, los cuales juegan un papel decisivo en el destino y los actos de los seres. 
Abordando el tema del determinismo, ambos poetas recalcan que la mejor opción para 
luchar contra dicho determinismo es aprovechar al máximo la vida y tratar de llevar a 
cabo una vida fructífera y útil. En este caso, ambos poetas tienen otra visión. Expresan 
que el destino desempeña un papel importante en la capacidad de elegir, y así nos 
señalan la contradicción entre la voluntad o libre albedrio y el determinismo. Los dos 
creen que todos los hombres han nacido bajo una constelación concreta y la influencia 
de las estrellas en el carácter de los seres humanos es inevitable. Piensan que esto se 
debe al poder de Dios, que la vida del hombre está en sus manos, y que tan sólo Él puede 
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alterarla. Acerca de esto, Jayyam considera que las bendiciones que toda criatura puede 
alcanzar provienen de Dios, con lo que dependen directamente de Él. 
Aparte de la paradoja existente tanto en el Libro de Buen Amor como en las 
Robaiyat, entre ascetismo y goce mundano surge el enfrentamiento del hombre gozoso 
de vivir y sensual de la época de cada uno contra el motivo de la muerte. En opinión de 
ambos poetas, el hombre cree que la muerte es un impulso contradictorio a la vida y que 
es una fuerza destructiva que no solo salva la vida del ser humano sino que arruina todos 
los gozos y las bellezas de su vida. Afirman que la muerte es una fuerza creada por Dios 
que domina poderosamente al ser humano y que el hombre no tiene más remedio que 
encomendarse a él aunque le provoque con mucha ansiedad y desaliento. A juicio de 
ambos poetas, el ser humano posee voluntad durante la vida y el determinismo solo 
incluye el nacimiento y la muerte. Los dos se rinden ante la muerte que es un destino 
común a toda existencia. Esta rendición ante la muerte no significa que no se aproveche 
el limitado tiempo del que dispone el hombre, mientras espera la muerte que es su 
destino inevitable. Creen que hay que dedicar el tiempo de la vida a la propia vida, 
liberándose de lo pasado y de lo que está por llegar. Aunque los dos aceptan la 
mortalidad y el hecho de que la vida es efímera, no permiten que la tristeza les domine y 
crezca en ellos un sentimiento de frustración y depresión. Jayyam, al utilizar diversas 
metáforas y símbolos vinculados con la muerte, tiene ganas de advertir de la mortalidad 
y de la infidelidad del cosmos mientras recomienda aprovechar la vida al máximo. Juan 
Ruiz hace lo mismo pero de forma distinta. En su obra la mujer es el símbolo del mundo 
y a pesar de que algunas de las mujeres a quienes ama se mueren, el poeta no se rinde y 
sigue buscando otros amores. Esto significa que a pesar de la infidelidad y la mortalidad 
del mundo, el hombre ama a la vida mundana.  
Tanto en el Libro de Buen Amor como en las Robaiyat, la tendencia a los afanes 
de la vida va constantemente seguida de la cuestión de la muerte mientras ambos poetas 
aconsejan permanentemente que se aprovechen las oportunidades. Consideran que es el 
propio ser humano quien crea las condiciones para gozar de alegría o sufrir de pena. 
Tienen en cuenta que la perdurabilidad y la continuidad del mundo es una realidad 
inamovible la cual aceptan con resignación; resignación que por otra parte no les lleva a 
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la desesperación y al lamento sino que les conduce a luchar contra la pena, acogiendo la 
alegría con los brazos abiertos. Dicha alegría abarca el sentido de la razón, de la bondad 
y de la paciencia que llevan a amar la naturaleza, la vida y al ser humano. En ambas 
obras el tema de la muerte contiene el elogio a la vida. Jayyam representa la vida 
mediante el uso del término “joya”, dando a entender que la vida es un tesoro. Esto 
significa que la vida es como una joya preciosa mientras que la muerte se parece a un 
ladrón que solo busca robar lo único valioso que tiene el ser humano. Juan Ruiz también 
utiliza dicho término para describir la vida cuando utiliza “el zafiro” que encuentra el 
gallo en muladar. Otro símbolo de la vida utilizado por ambos, es la mujer. Según la 
visión de ambos poetas la mujer que debe de ser el símbolo del mundo, atrae al hombre 
con todas su belleza y atractivas y el hombre, enloquecido, intenta amarrarse a la vida y 
tomar las riendas. De esta forma, la representación femenina refleja la imagen engañosa 
del mundo que hace caer al hombre en un conflicto entre lo terrenal y lo trascendental.  
Tanto los bases principales del pensamiento de Juan Ruiz como los de Omar 
Jayyam abarcan temas como el secreto del cosmos y del destino del ser humano, el 
desarrollo de cuestiones fundamentales sobre la ontología en particular, su inicio y la 
forma en que se realiza, el planteamiento de dudas e incertidumbres controvertidas 
respecto a las creencias comunes, resultado de la religión, una visión amarga del mundo, 
recomendaciones constantes para aprovechar el tiempo y sacar el máximo beneficio de 
esta corta vida. Aunque nos encontramos ante dos pensamientos opuestos, uno 
heterodoxo arrastrado por las provocaciones de la lujuria, y otro, religioso y ascético, 
pero efectivamente, ambas cosmovisiones se basan en pensar y cuestionar. No desean 
que el ser humano se deje convencer por los fenómenos cósmicos. Consideran que debe 
realizar otros análisis para lograr perfeccionar su conocimiento sobre el hombre. Es por 
todo ello que el Arcipreste advierte directamente y frecuentemente a su lector del 
carácter complejo y contradictorio de su obra, insistiendo en huir de lo superficial de la 
obra, para analizarla profundamente y comprenderla correctamente. A pesar de que 
Jayyam no lo expresa de forma tan directa cuando se refiere a su obra pero su objeto 
principal es claro. Cuando ambos enfatizan en aprovechar las oportunidades es porque 
pretenden despertar el espíritu del ser humano para que trate de esforzarse en conocerse 
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a sí mismo. Rechazando los pensamientos comunes de sus respectivas épocas, invitan a 
pensar con lógica sobre el porqué de su existencia en este mundo. 
Según lo dicho anteriormente sobre los motivos de componer la sátira, una de las 
razones de la utilización de la sátira es el sufrimiento que siente el poeta tanto por la 
ignorancia del individuo de sí mismo como la de la sociedad. Es por todo ello que tanto 
Juan Ruiz como Omar Jayyam emplean esta herramienta, despertando la consciencia de 
los individuos. Para ellos, la sátira es un instrumento de castigo tanto individual como 
social, utilizado para impedir la decadencia del pensamiento en la sociedad. Ambos 
poetas, usando la sátira, reprochan los pensamientos erróneos a su gente; es decir, sufren 
a causa de su propia sociedad y le reprochan utilizando la sátira en sus obras. No 
obstante, este humor es de tipo artístico y posee amargura y ambivalencia; algo que 
obliga a la sociedad de su época a pensar profundamente. 
5.3. Revisión comparada del uso de los diferentes temas de la sátira en el 
Libro de Buen Amor de Juan Ruiz, Arcipreste de Hita y en las Robaiyat de Omar 
Jayyam Neyshaburi 
Según lo expuesto anteriormente sobre la definición de la sátira, vimos que a 
menudo, dentro de la sátira se encuentra una crítica y que el tema más común y más 
utilizado de la sátira es el socio-moral, es decir las sátiras que revelan injusticias, 
fealdades, indignidades y abyecciones existentes en una sociedad. La intensidad de dicha 
sátira depende tanto de la retórica del poeta como de la época en la que vive. Dicho tema 
es abundante tanto en el Libro de Buen Amor como en las Robaiyat, donde ambos poetas 
ponen de relieve las ideas o normas absurdas e ilógicas dominantes en la sociedad de su 
época, satirizando varias flaquezas de la condición humana con una técnica de oscilación 
entre lo serio y lo jocoso, lo moral y lo risible. Podemos afirmar que en ambas obras 
estamos ante una sátira socio-moral ya que se desarrolla una crítica de las costumbres y 
de los vicios de varios grupos sociales con un propósito moralizador, aunque este 
propósito no se manifiesta explícitamente. De esta manera, al mismo tiempo que hacen 
reír, llevan al lector preguntarse por qué o de qué se está riendo. Tanto Juan Ruiz como 
Omar Jayyam se colocan una máscara con el fin de desenmascarar a los demás. 
Despojan a la sociedad de sus vestiduras para poner al descubierto la corrompida 
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desnudez que se halla debajo. De esta forma, los vicios se ponen de relieve mediante 
otros personajes, y los mismos poetas aparecen a veces como personajes, describiendo 
algún suceso autobiográfico, o hablando a través de una máscara o persona que se elige 
para la situación. Por medio de un lenguaje satírico, reflejan el relajamiento de la 
moralidad, la descomposición de los modos de pensar, el profundo sentido de inquietud 
y la turbación de una sociedad inestable. 
En cuanto a Juan Ruiz, ya sabemos que la sociedad a la que pertenece, es una 
comunidad en la que predomina el ardid, la hipocresía y el dinero sobre los ideales 
religiosos y caballerescos. Por ello Juan Ruiz intenta presentarnos con un tono satírico y 
realista, a los religiosos, a los que abusan del dinero y entre ellos, en el primer puesto 
coloca a los clérigos, las alcahuetas, las mujeres y finalmente a la gente ignorante de esta 
sociedad. Uno de los ejemplos de la sátira socio-moral de más intensidad en el Libro de 
Buen Amor es el Enxiemplo de la propiedat qu'el dinero ha (estrofas 490-513)
663
.  En 
este caso la sátira de la clerecía se une a la de los demás elementos de la sociedad. El 
poeta, mezclando la burla y la crítica, señala la perturbación que produce el poder del 
dinero en el mundo. Por ejemplo: al hombre labrador, le hace convertirse en un hidalgo 
(c. 491 a, b)
664
; con el dinero no sólo se pueden comprar las goce mundanas sino los 
placeres divinos e incluso la salvación perpetua (c. 492)
665
; los efectos del poder del 
dinero en los abogados, en la Iglesia y a todos los niveles de la jerarquía eclesiástica 
(estrofas 493, 495)
666
. Dicho episodio contiene la misma ambigüedad y ambivalencia 
que se encuentra en otras partes del Libro. Por un lado Don Amor desaprueba el dinero 
pero sin intención de criticarlo pero por otro, quiere demostrar al Arcipreste que debe ser 
generoso tanto con su alcahueta como con la mujer para poder conquistarla. A través de 
este pasaje, el poeta además de mencionar la importancia de los diversos rangos sociales 
describe de forma satírica el carácter erótico de la mujer de su sociedad, su tendencia a 
la obscenidad y su deseo de enriquecerse. Este tema se observa en la conducta del poeta 
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frente a las alcahuetas y la crítica que hace de ellas, mezclando la sátira con el humor y 
la ironía (estrofas 469-471)
667
.  
Toda la sátira de dicho pasaje, la cual presenta muchos rasgos de la tradición 
goliardesca, se basa en que el dinero, con su naturaleza terrenal y mundana, somete 
incluso a la justicia y a los poderes espirituales y es la causa de desaparición de todas las 
cualidades positivas, como el papel positivo de los clérigos, la caridad, la humanidad y 
la fidelidad de varios grupos sociales. 
En el episodio De como clérigos e legos e fraires e monjas e dueñas e joglares 
salieron a recebir a Don Amor (estrofas 1225-1265)
668
, Don Amor es un símbolo del 
amor mundano, y Juan Ruiz satiriza el afán de la sociedad, sobre todo el de los 
religiosos para captar la atención de Don amor describiendo cómo estos últimos se 
humillan ante él (c. 1246)
669
. A través de estas estrofas el poeta alude al mal 
comportamiento de los religiosos de su época y relatando cómo los clérigos piden 
soborno, los monjes no rezan lo debido y las monjas no cumplen sus votos y son 
hipócritas (estrofas 1250, 1252, 1256)
670
. Aun así, en las estrofas 1260 y 1261
671
, el 
autor se burla de sí mismo como arcipreste, cuando se pone de rodillas ante Don Amor 
(símbolo del amor mundano) pidiéndole con halagos que acepte el alojamiento que le 
ofrece. 
El Ensiemplo de la avutarda e de la golondrina (estrofas 746-891)
672
 es otro 
ejemplo de la sociedad de la época de Juan Ruiz. En este pasaje el poeta critica de modo 
satírico a otra clase social, la cual hace caso omiso de lo que sucede a su alrededor y de 
las advertencias de los sabios.  
En otra parte de dicho Ensiemplo, en el episodio de Don Melón, el Arcipreste 
hace fuertes críticas satíricas acerca de la posición de los pobres frente a los ricos, 
poniéndolas en boca de Trotaconventos. De esta forma, el poeta, con un tono satírico, 
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censura la situación inestable de los pobres en la sociedad y la inseguridad que provocan 
los ricos (estrofa 819)
673
. 
En lo referente a Omar Jayyam y su dedicación al tema socio-moral, también 
encontramos bastantes ejemplos. La presión del sistema teocrático existente durante los 
siglos XI y XII y el fanatismo desviaron la opinión pública de lo que realmente estaba 
ocurriendo en la sociedad. Una parte de ésta en dicha época eran los religiosos 
hipócritas. El poeta  creía que las discusiones y teorías de estos religiosos sobre la vida y 
la muerte eran delirantes y engañosas, y no sólo engañaban a la gente sino a sí mismos. 
La sociedad de su época estaba invadida por individuos así; por esta razón hace hincapié 
en las descripciones de este grupo sobre el paraíso y les responde con un tono satírico: 
“Dicen que habrá un paraíso más allá […]”674. Es por todo ello que en la obra de Omar 
Jayyam en algunas robaiyat se encuentran críticas a las creencias falsas y superficiales. 
En este caso la sátira aparece con más fuerza. Sin embargo, el objetivo del poeta no es 
perjudicar las creencias religiosas sino despertar la conciencia comunitaria para 
descubrir los misterios del mundo, invitar al hombre a sacar provecho de cada instante 
de la vida y plantear cuestiones racionales. Jayyam también está harto de la hipocresía 
de este grupo y de sus reproches hacia el poeta, y se burla de dicho grupo con preguntas: 
“¿Hasta cuándo construiré con adobe sobre el mar? […]”675. De este modo, con una 
enojada entonación satírica protesta contra los religiosos intolerantes de su época. En 
otras ocasiones critica la hipocresía de los ascéticos y con un tono satírico demuestra que 
los gritos de un borracho tienen más valor que sus rezos mentirosos: “Un trago de vino 
viejo, mejor que un territorio nuevo […]”676. 
Otro ejemplo de la sátira socio-moral en las Robaiyat es cuando el poeta utiliza 
un tono satírico y describe la sociedad de diversas formas criticando la ignorancia y el 
desprecio hacia esta comunidad: “En el cielo hay un toro llamado Tauro […]”677. 
Jayyam está tan molesto por los pensamientos abyectos de la gente de su época que al 
describir dicha sociedad, prefiere expresar sus sentimientos utilizando una sátira muy 
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fuerte. Hay otras robaiyat que el poeta dedica al tema de la sátira social, describiendo la 
posición intelectual de la sociedad mientras expresa su sufrimiento por la ignorancia 
dominante: “Anoche fui al taller de un alfarero […]”678. Entre tal sociedad, el poeta se 
encuentra con un grupo de gente vil a quien, al contrario que aquellos que gozan de 
dignidad, no dudan en perder el honor a cambio de satisfacer los gobernadores 
despreciables: “Como un buitre conformarse con un hueso […]”679. De este modo, el 
poeta criticando a este grupo, alaba a quienes están conformes con lo mínimo que 
poseen y se niegan a servir a cualquiera. 
Jayyam también alude de modo satírico a los diferentes grupos que conforman la 
sociedad de su época como los peripatéticos, los materialistas, los físicos y los 
racionalistas, y expresa su duda respecto a todo lo que éstos expresan: “Unos piensan en 
el camino de la religión […]”680. 
En el siguiente esquema compararemos algunos ejemplos parecidos de la sátira 




Libro de Buen Amor Robaiyat 
Más quiero roer fava seguro ë en paz 
que comer mil manjares corrido e sin solaz: 
[…] 
buena ës mi pobreza en segura cabaña, 
que mal pisa ël omne, el gato mal rascaña. 
Como un buitre conformarse con un hueso, 
mejor es que ser parásito de un banquete 
infame. 
Mejor es, en verdad, el simple pan de cebada 
que del banquete indigno defender los restos. 
Non te farán servicio en lo que dichö an: 
darte an lechos sin ropa e manteles sin pan; 
tienen cozinas grandes mas carne poca dan, 
coloran su mucha agua con pocö açafrán. 
 
Al ebrio no critiques aunque no bebas vino, 
no pongas las bases del engaño y la trampa. 
De no beber vino no te enorgullezcas, 
cien bocados comes cuyo esclavo es el vino. 
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Si las aves lo podiessen bien saber ë entender 
Quántos de lazos les paran, non las podrían 
prender; 
ya quandö el lazo veyen ya las lievan a 
vender: 
mueren por el poco cevo, non se pueden 
defender. 
En el cielo hay un toro llamado Tauro, 
y otro escondido hay bajo la tierra. 
Abre los ojos de la inteligencia y mira: 
debajo y encima de los toros, un puñado de 
asnos. 
Fezieron grand escarnio de lo que les fablava, 
Dixiéronle que s´fuesse, que locura chirlava. 
La semiente nacida, vieron cómo regava 
El caçador el cáñamo, e non las espantava. 
Anoche fui al taller de un alfarero. 
Vi dos mil cántaros mudos y hablando. 
De pronto un cántaro soltó un rugido: 
¿dónde están alfarero, vendedor y comprador 
de cántaro? 
 
Otro tema de la sátira es la crítica filosófica. Este tipo de sátira gira alrededor de 
temas más profundos y complejos como la ontología, el determinismo, la voluntad, la 
vida y la muerte, el destino, el amor mundano y el amor divino. Todos ellos se pueden 
encontrar en las obras de ambos poetas, donde con una destreza especial, se dedican a 
burlarse de la constante corriente del universo y la falta de voluntad de los seres a este 
respecto. En realidad en dichas obras se ha expresado la dualidad del mundo, es decir la 
misma contradicción aparente que va del amor terrenal al amor divino, del ascetismo al 
vitalismo, de lo religioso a lo seglar, etc. A pesar de que estos temas están presentes 
tanto en el Libro de Buen Amor como en las Robaiyat, no hay que olvidar que en 
ninguna de dichas obras hay una burla hacia Dios, a los santos, a las ceremonias 
religiosas, a la Virgen y a la confesión (en el caso del Libro de Buen Amor). En ambas 
obras el tema de la crítica filosófica comienza con una postura mental de crítica causada 
por las preguntas inherentes a la condición humana sobre la vida y el universo. El 
hombre, traído y llevado por fuerzas superiores, se enfrenta en todo momento con graves 
dilemas y acaba por hallarse perdido en un libertino de difícil y enigmática salida. Por 
esta razón, ambos poetas recomiendan continuamente aprovechar todos los momentos y 
deleitarse. Sin embargo, esta visión no tiene nada que ver con la orgía y el libertinaje y 
sólo enfatiza en que no se pierdan las oportunidades de esta corta vida. La filosofía de 
ambos nos invita al deleite pero en realidad todas las descripciones satíricas sobre la 
naturaleza, el vino y las bellas amantes, poseen doble significado. 
Según el pensamiento de Juan Ruiz, el ser humano contiene dos facetas: la 
espiritual y la carnal; pero siguiendo el aspecto carnal no se puede alcanzar el espiritual. 
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En el episodio de la Pelea que ovo Don Carnal con la Quaresma (estrofas 1067-
1209)
681
, utilizando el tema de la crítica filosófica, satiriza la vida mundana y el aspecto 
carnal del hombre.  
Uno de los asuntos relacionados con el tema de la crítica filosófica, que se ha 
destacado mucho en el Libro de Buen Amor es el amor. En diversos pasajes del Libro se 
encuentra la ambigüedad de la enseñanza didáctica sobre este tema que el poeta, bajo un 
tono satírico, maneja con destreza. Juan Ruiz introduciendo los comentarios satíricos 
sobre el amor terrenal intenta dirigir a su lector hacia amor divino. En algunos pasajes, 
burlándose del amor terrenal, señala lo inútil y lo temporal que es (estrofas 153-154)
682
. 
Asimismo critica el amor del hombre a sí mismo, el cual es causa de los pecados 
capitales (estrofas 226-366)
683
. Después de enumerar dichos pecados empieza a criticar 
el loco amor, insertando algunas veces su propia sátira. En todos los fracasos amorosos 
se puede encontrar una sátira oculta, con la que el poeta intenta destacar lo efímero que 
es el amor terrenal. El objetivo filosófico de todas estas narraciones satíricas del amor 
carnal es el de enseñar sus peligros para el alma y para el amor divino.  
Otro tema de la sátira filosófica del Libro es el vino, al cual Juan Ruiz señala de 
forma satírica en la estrofa 537
684
. Debe decirse que dicho vino se refiere a todos los 
deleites terrenales que conducen a cometer muchos errores si nos dejamos embriagar por 
ellos. El poeta, utilizando dicha sátira, advierte de que tal embriaguez terrenal corrompe 
el alma del hombre. Si el ser humano desea recibir el amor divino debe abandonar la 
embriaguez mortal. 
Y finalmente, el destino. A lo largo de Cántica contra Fortuna (estrofas 1685-
1689)
685
, el poeta expresa su queja contra la fortuna y utiliza un lenguaje satírico, 
poniendo de relieve su desesperación ante tal situación. 
Entre los principales motivos por los que Jayyam emplea el tema de la sátira 
crítica filosófica, se pueden señalar su actitud y su idea de la ontología, de la vida 
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humana, del proceso de la creación, del nacimiento y la muerte, del determinismo y de la 
voluntad además de muchas otras preguntas que habían ocupado la mente del poeta. 
Debido a que no es capaz de encontrar una respuesta aceptable para dichas cuestiones, 
con un estado de desesperanza,  el poeta invita al ser humano a vivir alegremente y 
abandonar tanto la racionalidad como la religión. Jayyam se halla entre las pocas 
personas que logran encontrarse a sí mismas ante un problema de tales dimensiones; por 
tanto, considerarlo como ateo o como alguien que está en contra de Dios y de la religión 
es una idea sin fundamento. Su poder de percepción está a un nivel tan elevado que no 
puede ignorar el alto puesto de Dios. En ninguna de sus robaiyat principales ni siquiera  
en las que expresan algún tipo de protesta, se contempla tal actitud. Por tanto su burla, 
realizada en forma de protesta negativa y áspera, no tiene nada que ver con la negación 
de la verdad de la religión ni con el Creador del mundo. Sus críticas filosóficas derivan 
de la oposición del poeta a los asharies o puede que sean una reacción ante los 
pensamientos supersticiosos de éstas, ya que su respuesta a cualquier fenómeno racional 
está basada en los aspectos superficiales de la religión, relacionando todos los sucesos de 
la vida cotidiana y todos los asuntos significativos con la voluntad de Dios. Aún así y 
pese a su asombro ante tales cuestiones, no se considera a sí mismo ni a otras personas 
capaces de entender la verdad absoluta, por lo que se burla de todos los que presumen de 
conocer perfectamente la naturaleza y la verdad divina: “Nadie se abre paso en el velo 
de los misterios […]”686, “Los que poseían la ciencia y la sabiduría […]”687, “La 
eternidad: misterio que ignoramos tú y yo […]”688. 
Existe la opinión de que en los poemas de Jayyam no existe la sátira crítica 
filosófica, y también la opinión contraria de que sus versos están llenos de dicha sátira, 
tanto de forma explícita como implícita. Según la definición de la sátira, se entiende que 
ésta es una forma de protesta social cuya meta principal es realizar una crítica 
constructiva. La sátira cuenta al parecer con una apariencia humorística, no obstante, 
internamente contiene un sentido de advertencia; este aspecto de la sátira se comprende 
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de forma clara en la poesía de Jayyam. Un ejemplo de este tipo de sátira se puede ver en 
este verso: “Eché un vistazo en el taller del alfarero […]”689. 
El primer punto es que el poeta construye una imagen que sirve más bien como 
de escena. Esta robai se puede comparar con una representación teatral llamada Parde-
jani (un tipo de representación religiosa iraní), en la que Pardejan (quien narra la 
historia) abre poco a poco la cortina evitando así mostrar toda la escena de una vez, sino 
que va narrando imagen por imagen hasta llegar a la imagen final y acabar su narración. 
Esto es exactamente lo que hace Jayyam. En la robai “Me quedé dormido y un sabio me 
dijo […]”690 en realidad seguimos lo sucedido en cada verso imagen por imagen y 
cuando llegamos al último verso “Bajo tierra hay que dormir, bebe vino”691, nos 
sorprendemos y esta misma sorpresa nos provoca risa, risa que no es burlesca sino 
filosófica.  
La mayoría de los poemas de Jayyam contienen dicho tema de la sátira, que 
siendo bastante mordaz y cáustico, representa su actitud filosófica frente al universo y a 
la creación. Es un sabio repleto de interrogantes a las que los pensamientos filosóficos 
no proporcionan respuestas. Ignora lo que ocurre en el más allá, ni tampoco le satisface 
la oscura vida terrenal y la magnitud de la muerte invade y tortura su corazón. Se 
encuentra confuso entre el determinismo y la voluntad. A pesar de que desea vivir en 
este mundo, no deja de pensar en la muerte, hallándose perdido entre la perplejidad y la 
incertidumbre. Es por todo ello que expresa en un tono satírico: “Sí la venida dependiera 
de mí, no vendría […]”692. Para Jayyam, el mundo es un enigma divino y el ser humano 
no es capaz de resolverlo. En este caso se burla de sí mismo porque a pesar de ser capaz 
de resolver muchos asuntos complejos no es capaz de entender la filosofía de la muerte, 
confesando de forma satírica su propia debilidad en este caso: “Desde la materia del 
barro a la gloria de Saturno […]”693. En otra robai, refiriéndose a la impotencia del ser 
humano frente a la muerte, se burla de éste y le advierte de no enorgullecerse de estar 
aún vivo, pues al final la muerte le llegará y la tierra le tragará: “Nadie ha dominado la 
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rueda del firmamento […]”694. Pero a pesar de dichas advertencias, le invita a vivir la 
vida en cada momento. Dado que ignora lo que ocurrirá después de la vida, prefiere 
aprovechar los goces que le rodean expresándolo de un modo humorístico: “No sé nada 
de nada de si él que me formó […]”695. Le aconseja que antes de  que le llegue la muerte 
beba del vino del conocimiento para un saber más completo sobre el universo y los 
objetos y los misterios de la creación y de la existencia. De este modo, utilizando esta 
bella sátira, el poeta, libre del clamor de las pasiones mundanas y de los deseos 
materiales, descubre un paraíso de gozo eterno y no está dispuesto a cambiarlo por nada. 
Otro ejemplo de la sátira filosófica en las Robaiyat es el vino. Pero el vino en 
Omar Jayyam no es igual que en Juan Ruiz. El vino en Juan Ruiz es un vino terrenal que 
al ser bebido provoca la pérdida de lo espiritual pero el vino en Jayyam es un vino 
divino, la comprensión y el entendimiento que durante la vida inspira al ser humano. El 
objeto fundamental del poeta es beber de este vino, el cual produce estupefacción, 
acompañada de la alegría de descubrir todos los enigmas del universo y llevándole a 
alcanzar un estado de gozo espiritual. El embriagado por dicho vino no lo es del vino 
terrenal sino del divino, y por esta razón cree que su final no es el infierno: “Me dicen 
que al infierno pertenece el borracho […]”696. En otra ocasión el poeta expresa su afán 
por el vino divino y le encanta el momento en el que ya no puede beber más porque está 
tan embriagado por la presencia de Dios que no le cabe más sabiduría. Explica todos 
estos asuntos filosóficos con un tono satírico: “Sin un buen vino yo vivir no puedo 
[…]”697. 
Por tanto Jayyam con el objetivo de desafiar las cuestiones subjetivas así como 
las teorías planteadas por los religiosos, místicos y ulemas trata de exponer con cautela 
sus propias ideas acerca de los temas ontológicos. La mayor parte de su crítica está 
constituida por el determinismo tradicional y las limitaciones existentes en el camino de 
obtener el verdadero conocimiento, puesto que estos factores no solo cierran las puertas 
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a la libertad de expresión y al pensamiento sino impiden la creatividad y provocan el 
subdesarrollo social y cultural. 
Ambos poetas a través de sus sátiras filosóficas recomiendan deleitarse y 
aprovechar todos los momentos. Sin embargo, dicha visión no tiene nada que ver con la 
orgía y el libertinaje y sólo enfatiza en no perder las oportunidades de esta vida tan corta. 
Al parecer tanto la filosofía de Juan Ruiz como la de Omar Jayyam nos invitan a 
deleitarse pero en realidad todas las descripciones satíricas tienen doble significado y 
por medio de todos estos deleites quieren lograr un aprovechamiento más profundo y 
más divino. Para ellos el mundo es un enigma divino, una mezcla del mal y del bien, de 
la tristeza y de la alegría, de la muerte y de la vida, y el ser humano no es capaz de 
comprender todas estas paradojas. En su opinión, el hombre cree que está sometido a la 
naturaleza y su nacimiento y su muerte son impuestos, y por todo ello se encuentra a sí 
mismo en una vanidad. 
En el siguiente esquema compararemos algunos ejemplos parecidos de la sátira 




Libro de Buen Amor Robaiyat 
 
Desque vino la noche, mucho después de 
cena, 
que tenié cada üno ya la talega llena 
para entrar en fazienda con la dueña serena, 
adormiéronse todos después de la ora buena. 
 
Los bienes del mundo con que comes o vistes 
sin remedio deberás conseguirlos. 
Lo demás, advierte, de valor carece, 
no vendas tu vida por lo vano o huero. 
En este signo atal creo que yo nací: 
siempre puné en servir dueñas que conocí; 
el bien que me fezieron no l´desagardecí: 
a muchas serví mucho que nada acabecí. 
Yo nada sé; el que me creó, 
hombre del infierno me hizo o del paraíso. 
Una copa, una hermosa y un laúd a la orilla 
del campo, 




Non sé ëscrevir 
nin puedo dezir 
la coita ëstraña 
que me fazes sofrir: 
con deseo bevir 
en tormenta tamaña. 
La bondad y la maldad que en el ser del 
hombre anidan, 
la tristeza y la alegría del destino y el designio 
no los busques en la rueda, que mil veces 
más mezquina que tú es la rueda en la vía del 
juicio. 
Fasta oy, todavía 
mantovist porfía 
en me maltraer: 
faze ya cortesía 
e damë alegría, 
gasajado e placer. 
El agricultor de los decretos plantó mucho y 
brotó. 
Entristecerse en vano no da fruto. 
Llena la copa y ponla en mi mano presto: 
brindaré por cuanto hay y habrá, que es todo 
esto. 
 
Señores, hevos servido con poca sabiduría: 
por vos dar solaz a todos fablévos en juglaría; 
yo ün galardón vos pido: que por Dios, en 
romería, 
digades un paternóster por mí ë avemaría. 
Desde la materia del barro a la gloria de 
Saturno, 
de los grandes problemas hallé la clave. 
Desaté con trucos todos los nudos fuertes. 
Desaté todo lazo, excepto el lazo de la muerte. 
Non ha en el mundo libro nin escrito nin carta, 
omne sabio nin necio que de ti bien departa: 
en el mundo no ha cosa que con bien de ti 
s´parta 
salvö el cuervo negro, que de ti, muerte, 
s´farta. 
 
De la hora de la muerte nadie descifró los 
misterios, 
nadie dio un paso fuera de la esencia. 
Yo observo que de los principiantes a los 
maestros,  
todo cuanto nació de madre conoce sólo la 
impotencia. 
Como dize Aristótiles, cosa ës verdadera, 
el mundo por dos cosas trabaja: la primera, 
por aver mantenencia; la otra cosa era 
por aver juntamiento con fembra plazentera. 
Sin vino y sin saquí, ¿qué es el giro del 
mundo? 
Y sin el tarareo de la flauta, ¿qué es? 
Yo contemplo el estado del mundo, y sólo 
observo  
que existe lo que es gozo y que el resto no es 
nada. 
  
El último tema predominante en la sátira es el social, acompañado de los 
elementos políticos, el cual ocupa un lugar importante tanto en el Libro de Buen Amor 
como en las Robaiyat. Este tema de la sátira, debido a la presencia de los gobernadores 
opresores no había tenido oportunidad de ser mostrado. Esta sátira se componía en su 
mayoría de forma indirecta y mantenía un estado de ambigüedad en comparación con 
otros temas ya mencionados. Pero a pesar de todo lo dicho, en ambas obras se observa el 
aprovechamiento de este tema, poniendo directamente de manifiesto la crítica contra los 
fallos políticos y la hipocresía de los cortesanos. Este modelo de sátira, empleado por 
ambos poetas, aunque escrito para entretener, contiene ataques agresivos y comentarios 
reveladores sobre los gobiernos. Pese a no haber la suficiente libertad para dibujar la 
escena política con humor, en su sátira ambos poetas se levantan públicamente y con 
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valentía, expresan indirectamente algo ofensivo sobre los poderes. Estos ingeniosos 
ataques contra la política dominante son un alivio para sus sufrimientos. Considerando 
que la verdad reside en una actitud inconformista ante los gobernadores de su época, con 
una crítica satírica y sutil, fundaron un saber humano frente a su autoridad. 
En el Libro de Buen Amor, un tipo especial de la sátira crítica política es la sátira 
anticlerical. Dicha sátira no es igual que la sátira religiosa en la que se burla de los 
dioses y de las creencias sobrenaturales. En la época de Juan Ruiz la Iglesia fue la parte 
más importante del poder político, en la que se veía evidente el contraste entre los 
ideales religiosos y las prácticas. El poeta, empleando su propia sátira, se dedica a 
desenmascarar la corrupción dominante. Un ejemplo con carácter satírico anticlerical es 
De como clérigos e legos e fraires e monjas e dueñas e joglares salieron a recebir a 
Don Amor (estrofas 1225-1265)
698
. Las primeras estrofas no contienen sátira política y 
sólo son una descripción del ambiente en el que entra el Don Amor. La sátira política 
empieza cuando todo el mundo, entre los que se encuentran los diferentes rangos 
eclesiásticos, sale a saludar a Don Amor y le ofrece alojamiento. Para lograr el triunfo de 
alojarle, cada grupo rebaja al otro, poniendo de manifiesto sus defectos morales. De esta 
forma Juan Ruiz utilizando su ingenio satírico, zahiere de forma indirecta a todas las 
órdenes religiosas y a la decadencia moral del poder político. También en las estrofas 
493 y 495
699
 alude de forma satírica a los efectos del poder del dinero en la Iglesia y a 
todos los niveles de la jerarquía eclesiástica. 
Otro episodio del tema político-moral es el episodio de Cántica de los clérigos 
de Talavera (estrofas 1690-1709)
700
, donde Juan Ruiz satiriza el concubinato del clero y 
el interés de los religiosos por los caprichos terrenales, volviendo a condenar el 
alejamiento de la Iglesia del siglo XIV de la moralidad. En este pasaje el poeta les pone 
en ridículo y explica de forma satírica la reacción de tres miembros del cabildo de 
Talavera contra la orden del Arzobispo de Toledo, por la cual se prohíbe a los casados y 
a los clérigos tener concubina. 
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La sátira política aplicada en las Robaiyat de Omar Jayyam se formó 
conscientemente, dirigiéndose su mayor crítica a los asuntos políticos turbios de aquel 
entonces. Estas insatisfacciones y críticas derivaban del caos existente en el gobierno. 
En dicha sátira, el poeta, a pesar de su convicción religiosa, convierte a los religiosos y 
ulemas hipócritas en el blanco principal de su crítica, pues son la causa de la decadencia 
moral y del aumento de la hipocresía, a costa de sacrificar la verdad. En esta época 
Jayyam trata de alejarse de gobernadores, jeques, ulemas y clérigos. El gobierno 
religioso, hundido profundamente en la corrupción y la abyección, ya no sirve a un 
intelectual como Jayyam. Por todo ello, el poeta empleando la sátira crítica política 
censura al gobierno con un tono rebelde.  
En las Robaiyat, el poeta aprovecha el humor amargo y doloroso para mostrar la 
lástima que siente no solo por la ignorancia de la comunidad sino también por el sistema 
de gobierno que está repleto de mentiras y deshonestidad. Cuando observa que los 
gobernadores se están hundiendo en sus afanes y desatienden a la gente miserable, 
víctima de sus deseos y su codicia, comienza a satirizar. Una parte de su amarga sátira 
crítica política está dedicada a los religiosos hipócritas que componen una parte del 
gobierno: “Beber vino y dar vueltas en torno a las hermosas […]”701, “Al ebrio no 
critiques aunque no bebas vino […]”702. 
En el siguiente esquema compararemos algunos ejemplos parecidos de la sátira 
política empleada por ambos poetas: 
SÁTIRA POLÍTICA 
Libro de Buen Amor Robaiyat 
 
Que maguer somos clérigos, somos sus 
naturales: 
Servímosle muy bien, fuemos siempre leales; 
De más que sabe el réy que todos somos 
carnales, 
Quererse ha adolecer de aquestos nuestros 
males. 
Beber vino y dar vueltas en torno a las 
hermosas 
mejor es que entregarse al relumbrón del 
ascetismo. 
Si al infierno van el ebrio y el que ama, 
Nadie le verá el rostro al paraíso. 
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Lo quë él más fazía a otros lo acusava, 
a otros retraía lo quél en sí loava: 
lo quë él más amava aquello denostava, 
dezié que non feziessen lo quë él más usava. 
Al ebrio no critiques aunque no bebas vino, 
no pongas las bases del engaño y la trampa. 
De no beber vino no te enorgullezcas, 
cien bocados comes cuyo esclavo es el vino. 
Los abogados allí dixieron, contra el jüez, 
quë avía mucho errado e perdido su buen prez 
por lo quë avía dicho e suplidö esta vez. 
Non gelo preció don Ximio quanto valë una 
nuez. 
Si la labor del firmamento se ejecutara con 
justicia, 
serían aceptables los distintos estados del 
universo. 
Si en la tarea de rotación justicia hubiera, 
¿cuándo padecería, del sabio, la conciencia? 
Esquilman quanto pueden a quien se les 
allega, 
non han de qué te fagan servicio que te plega, 
a grand señor conviene grand palacio e grand 
vega, 
para el bueno non es posar en la bodega. 
¿Hasta cuándo construiré con adobe sobre el 
mar? 
Los idóatras del templo me causan hastío. 
¿Quién dijo que Jayyam irá al infierno? 
¿Quién fue al infierno y quién del cielo ha 
venido? 
 
A manera de breve conclusión se puede afirmar que la sátira aplicada tanto por 
Juan Ruiz como por Omar Jayyam, además de ser una protesta contra la filosofía de la 
creación, se concentra más bien en la desastrosa situación tanto política como moral de 
la sociedad de su época. Tanto el Libro de Buen Amor como las Robaiyat tienen como 
elemento común la intención de reprochar y criticar determinados comportamientos 
sociales y políticos considerados perjudiciales e inmorales. En este sentido, en ambas 
obras nos encontramos con los diferentes temas de la sátira: la sátira crítica social, la 
crítica filosófica y la crítica política. Para que una obra se considere como satírica, se 
necesitan dos componentes esenciales: la acritud en la denuncia y la ridiculización. 
Ambas obras, combinando estos dos elementos, se dedican a los tres temas de la sátira 
con el fin de establecer un juicio incisivo y virulento sobre diversos asuntos. Por lo tanto 
se puede afirmar que la visión general de ambos autores al aplicar dichos temas es la 
misma, solo hay diferencias en los detalles. 
5.4. Revisión comparada del uso de las diferentes formas de la sátira en las 
obras de ambos poetas 
Como dije anteriormente, el lenguaje de la sátira incluye diversos tipos 
expresivos y retóricos, los cuales aplican los poetas de acuerdo con su época. Es 
evidente que este tipo de lenguaje no se limita solo al uso de palabras y expresiones 
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coloquiales sino también contiene léxicos que puedan convertir un tema serio en uno 
humorístico y ridículo. Los diferentes períodos políticos y sociales han conformado las 
distintas formas retóricas de la sátira. En realidad, la sátira no se limita a ninguna forma 
literaria específica, y los satíricos han empleado diversas formas de sátira como la sátira 
crítica, la alegoría, la sátira formal, el aforismo y el epigrama, la narración fantástica 
como la fábula, el viaje imaginario y la utopía, la parodia, y el carácter. La mayoría de 
estas formas retóricas de la sátira se pueden encontrar tanto en el Libro de Buen Amor de 
Juan Ruiz como en las Robaiyat de Omar Jayyam. Ambos poetas han empleado algunas 
de las formas mencionadas para expresar sus ideas.  
Al revisar sus obras, lo que se pone más de relieve es el uso de la sátira crítica, 
tanto la sátira crítica directa y explícita como la indirecta e implícita, mezclado con otras 
formas retóricas de la sátira. Como ya hemos visto, la forma explícita se refleja en la 
crítica directa mediante el uso de la burla y la humillación.  
Cabe mencionar que esta humillación a pesar de ser un tipo de sarcasmo o 
invectiva no posee insultos, ofensas ni maldiciones. Se dedica a degradar o desvalorizar 
a la víctima a través del rebajamiento de su valor y dignidad. Este modelo de la sátira se 
puede encontrar en los poemas de ambos poetas, en los que el método común es rebajar 
la estatura moral, espiritual e incluso física del enemigo. El arma empleada por dichos 
poetas en la forma crítica es la humillación envuelta en una comicidad ruda.  
Referente al uso de la sátira crítica indirecta en ambas obras, se puede señalar 
que ésta ha servido muchas veces para desviar la atención del lector del sentido real. En 
realidad, el objetivo principal de los dos es trasladar el mensaje serio al lector, 
haciéndole reflexionar sobre las razones encubiertas.  
En el Libro de Buen Amor, en Enxiemplo de la propiedat quel dinero ha (estrofas 
490-527)
703
, Juan Ruiz utilizando la sátira crítica directa, humilla a los monjes hipócritas 
que niegan el dinero en público y lo guardan en vasos y tazas en el monasterio, y critica 
su interés hacia el dinero. En el mismo episodio, utilizando la misma forma de sátira 
humilla a las mujeres interesadas por el dinero. Dicha forma de la sátira se puede ver en 
                                                             





, donde el poeta vuelve a zaherir la codicia del hombre por el 
dinero. 
En el episodio De como clérigos e legos e fraires e monjas e dueñas e joglares 
salieron a recibir a Don Amor (estrofas 1225-1265)
705
 se puede observar la humillación 
a la que se somete a los diferentes rangos eclesiásticos, donde cada grupo rebaja a otro 
destacando los defectos morales. En realidad, cuando un grupo quiere presentarse como 
el mejor aprestado para el amor, está zahiriéndose a sí mismo más que a los demás a 
quien quiere agredir. De este modo, detrás de esta sátira yace un deseo de criticar a unas 
personas exaltadas, de humillarlas a través del ridículo, o dicho de otra forma de 
satirizarlas con el fin de desenmascarar y envilecerlas. En dicho episodio también se 
pone de relieve la vinculación entre la forma de la sátira directa e indirecta, donde cada 
grupo le ofrece alojamiento a Don Amor. De la estrofa 1248 a la 1264
706
 nos 
encontramos con una serie de descripciones sobre diversos lugares ofrecidos a Don 
Amor para que se aloje. En dichas descripciones hay un empleo inusitado de la 
descripción, la cual causa extrañeza al lector que le conduce a la confusión. Según lo 
dicho anteriormente, esto es una forma de la sátira crítica indirecta. Hay que añadir que 
además de dichas formas de sátira crítica, se encuentra otro modelo. En las primeras 
estrofas de dicho episodio (de 1225 a 1246)
707
, Juan Ruiz empieza a describir el 
ambiente de la recepción de Don Amor (símbolo de amor mundano), exagerando en su 
descripción dicha situación. De esta forma, el poeta crítica la conducta de la comunidad 
de su época frente al amor terrenal. Dicha exageración en la descripción se considera 
como uno de los modelos de la sátira crítica indirecta.  
En el mismo episodio, de la estrofa 1249 a la 1255
708
 se puede encontrar otra 
forma de la sátira crítica indirecta: la conversión entre los sentidos y conceptos. En 
dichas estrofas por un lado, se elogia de la vida de diferentes rangos religiosos como los 
clérigos, los monjes y las monjas y por otro, enseguida se añade un comentario que hace 
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que no les admiremos. De este modo, el poeta critica a los religiosos de forma satírica 
empleando el método de la conversión entre los sentidos y conceptos. 
Otro ejemplo de esta forma de la sátira, es De la pelea que ovo Don Carnal con 
la Quaresma (estrofas 1067-1127)
709
, donde Doña Cuaresma en las cartas enviadas a 
Don Carnal le desacredita del mismo modo que él, en respuesta, lo hace con ella. El 
objetivo final de Juan Ruiz a través de esta desvalorización de cada uno de los 
personajes es criticar diversos aspectos de la vida terrenal mediante la sátira crítica. En 
las estrofas dedicadas a la descripción de los ejércitos de Don Carnal y Doña Cuaresma 
también se encuentran una serie de sátiras críticas directas e indirectas como la 
humillación, la representación de tipo ridículo y el empleo inusitado de la descripción. 
Cada ejército es el símbolo de un grupo de hombres que han sucumbido ante las 
tentaciones mundanas a los que se dirigen dichas críticas. 
El empleo de la humillación, conversión de conceptos y las descripciones 
caricaturescas se ven en los pasajes dedicados a las serranas (estrofas 1010-1021)
710
, 
donde Juan Ruiz por una parte, describiendo las características de diferentes mujeres 
(símbolos de la vida fugaz y los afanes terrenales) las humilla y por otra, las elogia 
(estrofas 1606-1617)
711
. El empleo de dicha forma de la sátira basada en las mujeres, es 
una manera de expresar los sentimientos ambivalentes del ser humano con respecto a la 
vida mortal. En Aquí fabla de la respuesta que Don Amor dio al arcipreste (estrofas 
423-456)
712
, de la estrofa 437 a la 449
713
 se puede encontrar la sátira crítica indirecta en 
forma de empleo inusitado de la descripción, donde el poeta al nombrar las condiciones 
que ha de tener la alcahueta y al describir las cualidades que debe tener la mujer bella, 
en realidad, satiriza el carácter hipócrita y halagüeña de este tipo de mujeres. Las 
estrofas de 924 a 927
714
 del episodio De los nombres de alcayueta (estrofas 924- 944)
715
, 
son otro ejemplo de la sátira crítica indirecta en forma de conversión entre conceptos y 
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sentidos contra las alcahuetas, en las que a pesar de prohibir nombrarlas con nombres 
despectivos, el objetivo principal de Juan Ruiz es burlarse de ellas. 
En Cántica de loores de Santa María (estrofas 1685-1689)
716
, el poeta utiliza la 
sátira directa en forma de humillación, en el que menosprecia al destino clasificándola 
de mal acompañante y culpándola de todos sus malestares. 
La sátira crítica indirecta, en forma de conversión de conceptos, se presenta en 
otra situación, donde el “loco amor” aparece a primera vista más atractivo que el “buen 
amor”, sugiriendo así al lector ir más allá de la apariencia del concepto. Algunos 
fragmentos como “assí ën feo libro está saber non feo (c. 16d)”717, “assí so mal tabardo 
está ël buen amor (c. 18d)”718, “Las del buen amor son razones encubiertas (c. 68a)”719 y 
“do cuidares que miente dize mayor verdat (c. 69a)”720 afirman que el verdadero 
significado del “amor” está oculto. Juan Ruiz, utilizando la forma de conversión de 
conceptos, critica indirectamente el amor terrenal. De este modo, lo mismo puede 
aplicarse a lo espiritual que a lo terrenal, y es el lector quien tiene que buscar por sí 
mismo el significado verdadero del amor en particular y el de la obra en general y no 
limitarse a descripciones explícitas. Otro ejemplo de la sátira indirecta en forma de 
conversión de conceptos se encuentra en De lo que conteció al arcipreste con Ferrand 
García, su mensajero (estrofas 115-122)
721
. Se trata de un discurso ambiguo, lleno de 
indicaciones eróticas, en el que se pasa de lo serio a lo cómico. El objetivo del uso de 
esta forma de la sátira es revelar la presunción del personaje, quien después de confiar 
en un mal consejero, se ve en una situación ridícula. Las estrofas 528-549
722
 del episodio 
De cómo el Amor castiga al arcipreste que aya en sí buenas costumbres, e sobre todo 
que se guarde de beber mucho vino, blanco e tinto (estrofas 528-575)
723
, son otro 
ejemplo de la sátira crítica indirecta de forma de la conversión de los conceptos y 
sentidos, donde el poeta empleando dicha forma de sátira nos advierte de que en el vino 
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no solo yace la santidad sino la maldad. De esta forma, lo santo se convierte 
satíricamente en tentación. En el episodio De la penitencia quel flaire dio a Don Carnal 
(estrofas 1162-1172)
724
, en las estrofas 1163-1169
725
 nos encontramos con la sátira 
crítica indirecta en forma del empleo inusitado de la descripción, donde Juan Ruiz 
pretende enumerar los diversos adjetivos materiales del hombre como la soberbia, la 
avaricia, la lujuria, la ira, la gula y la envidia. Las prácticas recomendadas por el poeta 
poseen un empleo inusitado de la descripción, mediante las cuales el ser humano podrá 
liberarse de la carne y alcanzar la vida espiritual. 
Hacia el final de su obra, desde la estrofa 1627 a la 1632
726
, Juan Ruiz vuelve a 
hacer énfasis en cómo entender el Libro. En dichas estrofas nos encontramos con una 
sátira indirecta en forma de conversión entre los sentidos y del empleo inusitado de la 
descripción. En las primeras estrofas de este pasaje, el poeta se burla de la enseñanza 
moral de su propia obra pero más tarde habla de cómo se ha de tratar su Libro, 
insistiendo en que la obra contiene un sentido más amplio del que aparenta. 
En Robiyat, una de las formas más empleadas de sátira es la crítica indirecta e 
implícita. En otras palabras, la humillación directa se encuentra muy poco y el sentido 
principal está oculto. En la forma directa, al contrario de los métodos comunes de la 
época del poeta, el lenguaje nunca utiliza maldiciones e invectivas. Por ejemplo, en esta 
robai “Los secretos del universo, tal como los entendemos […]”727 el poeta 
lamentandose de no poder expresar libremente sus hallazgos y conclusiones, rebaja a la 
gente ignorante de su época. En esta humillación, derivada de la sátira crítica directa, no 
se observa ningún sarcasmo ni invectiva. Otro objeto del uso de la sátira directa en 
forma de humillación es degradar a los reyes. Se puede encontrar algunas robaiyat en las 
que el poeta, humillando a los reyes, alude a la imperdurabilidad de la gloria, la corona y 
el poder de los gobernantes y su impotencia ante la muerte: “De Tus vi la muralla y 
encima un pájaro […]”728, “De aquel palacio semejante al cielo […]”729, “Este antiguo 
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castillo al que llamamos mundo […]”730, “¡Oh vista, si no eres ciega mira la tumba! 
[...]”731. 
La mayoría de sus críticas derivan de las condiciones dominantes en la sociedad. 
A pesar de su inamovible creencia religiosa, el poeta se dedica a criticar a los 
gobernantes religiosos y ulemas de su época, quienes sacrificando las realidades, son el 
motivo de la decadencia de la moral y de la difusión de la hipocresía. Jayyam, en todas 
estas críticas, utiliza diversas formas de sátira como la humillación, la conversión de 
conceptos y el empleo inusitado de la descripción: “Beber vino y dar vueltas en torno a 
las hermosas […]”732, “Al ebrio no critiques aunque no bebas vino […]”733. Al lector no 
le queda ninguna duda de que el compositor de estos versos tiene una visión burlesca 
frente a los religiosos de su época y les desprecia, porque no practican lo que predican. 
El poeta también zahiere todas las descripciones de dichos religiosos sobre el paraíso y 
el infierno. Su hombre ideal es un hombre que ha alcanzado el más alto nivel en la 
moral. Jayyam no pretende que el fin de las normas morales se reduzca al paraíso o al 
infierno para el hombre, sino que éstas se arraiguen en él. Por esta razón, critica a los 
religiosos y sus promesas, utilizando la sátira indirecta: “Dicen que habrá un paraíso más 
allá […]”734, “¿Hasta cuándo construiré con adobe sobre el mar? [...]”735 . 
Otro suceso en la época de Jayyam fue la destrucción de las obras científicas por 
los gobernantes islámicos dogmáticos. De este modo, todas las ciencias experimentales 
como la astronomía, la medicina, la música y la química fueron rechazadas por parte de 
éstos, mientras acusaban de ser ateo a cualquiera que se hubiera dedicado a estas 
ciencias. Dicha situación lleva al poeta a protestar, empleando la sátira crítica directa: 
“Tú sentencias; nosotros actuamos mejor […]”736. 
En otra ocasión vuelve a criticar la hipocresía de los devotos y afirma que los 
gritos de un borracho son más valiosos que los falsos rezos de aquellos: “Mejor que el 
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reino de Kawus es un trago de vino […]”737. Esta robai contiene las dos formas de la 
sátira: directa e indirecta. El poeta empieza la composición con la sátira indirecta y 
acaba utilizando la directa, humillando a los devotos hipócritas. 
Otro ejemplo de la sátira indirecta en forma de conversión de conceptos se puede 
observar en esta robai “Los que poseían la ciencia y la sabiduría […]”738, donde el 
poeta, en el primer verso describe las características y cualidades de los eruditos a los 
que alaba y en el segundo, enseguida destruye todas sus cualidades y pretensiones. Se 
puede encontrar dicha sátira crítica frente a los sabios de forma directa, donde Jayyam, 
humillando a los eruditos de su época, los critica directamente: “Aquellos que se dedican 
a los asuntos de la razón […]”739. El poeta considera en vano y sin fundamento los 
debates existentes entre los diversos grupos ideológicos, creyendo que nadie ha sido 
capaz de averiguar ni será capaz de averiguar los misterios de la muerte, y critica de 
forma satírica directa la ignorancia de dichos grupos: “De la hora de la muerte nadie 
descifró los misterios […]”740. En otra robai vuelve a criticar a estos grupos 
directamente, despreciando todas sus actitudes y revelando sus incapacidades: “Unos 
piensan en el camino de la religión […]”741.  
Jayyam, por una parte desconoce los misterios del más allá, y por otra no 
aborrece la oscuridad de la vida terrenal, mientras el temor a la muerte domina su 
corazón. Se encuentra perdido entre la imposición y la voluntad. Por esta razón, 
convirtiendo los conceptos y los sentidos de forma satírica, critica indirectamente la 
filosofía de la vida y de la muerte: “Si la venida dependiera de mí, no vendría […]”742.  
En algunas ocasiones el poeta critica con un tono satírico e indirecto el nivel 
cultural de la sociedad mientras que sufre profundamente por la ignorancia dominante. 
De este modo, empleando una descripción inusitada, causa extrañez al lector y le 
conduce a la confusión: “Anoche fui al taller de un alfarero […]”743. Hay otras ocasiones 
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en las que Jayyam critica directamente la sociedad de su época: “Como un buitre 
conformarse con un hueso […]”744. 
En el siguiente esquema compararemos algunos ejemplos parecidos de la sátira 
crítica directa e indirecta empleada por ambos poetas: 
 
 
SÁTIRA CRÍTICA DIRECTA E INDIRECTA 
Libro de Buen Amor Robaiyat 
Fazía muchos clérigos e muchos ordenados; 
muchos monjes e monjas, religiosos sagrados, 
el dinero les dava por bien esaminados, 
a los pobres dezién que non eran letrados. 
Mejor que el reino de Kawus es un trago de 
vino, 
Y mejor que el trono de Qobad y que el reino 
de Tus. 
Y cada gemido que un bohemio lanza al alba, 
Supera, de los ascetas hipócritas, la plegaria. 
Día ëra muy santo de la pasqua mayor, 
el sol salié muy claro e de noble color; 
los omnes e las aves e toda noble flor, 
todos van recebir, cantando, al Amor. 
¡Qué día gozoso: no hace calor ni frío! 
La nube limpia el rostro del jardín. 
El ruiseñor, con entusiasmo, lanza un trino 
a la rosa amarilla. ¡Canta y bebamos vino! 
Alano carnicero en un ríö andava,  
una pieça de carne en la boca passava; 
con la sombra del agua dos-tanto l' semejava: 
cobdicióla abarcar, cayól' la que levava. 
Amengua tu codicia de este mundo y vive 
alegre, 
corta el vínculo con lo malo y lo bueno del 
universo. 
Atrapa pronto el vino y el bucle de la amada, 
que estos días, fugaces, pasarán muy presto. 
los quadriles salidos, somidas las ijadas,  
el espinazo agudo, las orejas colgadas. 
Vídolo el asno necio, rixo bien tres vegadas; 
diz: “Compañón sobervio, ¿dó son tu 
empelladas? 
¿Hasta cuándo pasarás la vida en el egoísmo 
o bien preguntando por el ser y el no ser? 
Bebe vino, que la vida corre y la muerte va 
detrás, 
y es mejor que transcurra en el sueño o la 
ebriedad. 
Bien assí tú lo fazes, agora que estás lleno 
de pan e de dineros que forcest de lo ajeno; 
non quieres dar al poble un poco de çenteno, 
mas assí t' secarás como rocío e feno. 
Si en el rincón de un jardín hay al alcance un 
pan de trigo, 
una pata de cordero y dos cántaros de vino 
y una belleza comparable al tulipán, 
es una fiesta superior a la de cualquier sultán. 
                                                             
744 Ibid., p. 167. 
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Siemprë está loxuria adoquier que tú seas,  
adulterio e fornicio todavía deseas: 
luego quieres pecar con qualquier que tú veas, 
por complir la loxuria en guiñando las oteas. 
¿Hasta cuándo serás preso del color y del 
olor? 
¿Hasta cuándo anhelarás cuanto bueno y malo 
sea? 
Si la fuente de Zamzam y si agua de vida eres, 
acabará por pederte en el seno de la tierra. 
El comer sin mesura e la grand venternía,  
otrossí mucho vino con mucha beverría, 
más mata que cuchillo: Ipocrás lo dezía; 
tú dizes: “quien bien come bien faze 
garçonía”. 
Aquel que en el mundo tiene un trozo de pan 
y tiene un nido para cobijarse, 
de nadie es servidor, ni es amo de nadie. 
Dile: por tu vida sé alegre, que puedes gozar. 
Ira e vana gloria traes, en el mundo no ay tan 
maña: 
más orgullö e más brío tienes que toda 
España; 
si non se faze lo tuyo tomas ira ë saña: 
enojö e malquerencia anda ëna tu compaña. 
Anoche estrellé un lindo jarro contra una 
piedra; 
estaba un tanto alegre cuando hice tal bobada; 
el jarro me decía, hablando de sí mismo: 
¡yo he sido igual que tú, tú has de ser como 
yo! 
 
La alegoría es otra forma de la sátira que consiste en la representación alegórica 
de los vicios y  las virtudes. El uso de las alegorías ocupa también un destacado lugar 
tanto en el Libro de Buen Amor como en Robiyat. A continuación mencionaremos 
algunos ejemplos del uso de la alegoría en las obras de Juan Ruiz y de Omar Jayyam. 
En el Libro de Buen Amor, la batalla de Don Carnal y Doña Cuaresma, tiene un 
carácter alegórico, introduciendo el tono satírico. Todos los miembros de ambos 
ejércitos poseen un sentido alegórico con forma burlesca. De este modo, el poeta satiriza 
la vida mundana y el aspecto carnal del hombre, describiendo un combate alegórico y 
cómico entre animales terrenales y marinos. Dicho episodio consta de una referencia 
satírica a la vida carnal en forma alegórica, en la que el ser humano está condenado, y 
con las prácticas sugeridas por el poeta podrá liberarse de la carne y alcanzar la vida 
espiritual. En el pasaje de De la obra de la tienda de Don Amor (estrofas 1266-1301)
745
, 
de la estrofa 1269
746
 el poeta empieza a explicar los meses del año utilizando una sátira 
de forma alegórica: tres caballeros tienen el carácter alegórico de Noviembre, Diciembre 
y Enero, tres hijosdalgo el de Febrero, Marzo y Abril, tres ricoshombres el de Mayo, 
Junio y Julio, y tres labradores el de Agosto, Septiembre y Octubre. 
                                                             
745
 Ruiz, Juan: Op. cit., pp. 487-499. 
746 Ibid., p. 487. 
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En el Enxiemplo del ladrón e del mastín (estrofas 174-178)
747
 del episodio de De 
cómo el arcipreste fue enamorado, e del enxiemplo del ladrón e del mastín, en la estrofa 
176
748
 nos encontramos con otra forma de la sátira alegórica. En dicha copla, el mal pan 
del ladrón es una alegoría satírica del amor terrenal, y el pan de cada día es una alegoría 
del amor divino. De este modo, el poeta utilizando esta sátira, pretende aconsejar al 
hombre que no pierda el amor divino por un placer temporal y sin valor. 
En el Ensiemplo de la abutarda e de la golondrina (estrofas 746-870)
749, “la 
golondrina” es una alegoría de los sabios de la época de Juan Ruiz, y “la avutarda” es 
una alegoría de la gente ignorante de la sociedad de dicha época. 
La estrofa 507
750
 es otro ejemplo de dicha forma de la sátira. El grito de los 
cuervos con la onomatopeya “cras, cras” es una alegoría satírica de los clérigos ávidos 
que están en búsqueda de la herencia del muerto rico. 
En Robiyat, se puede encontrar la alegoría como una forma de la sátira en 
muchas ocasiones. Hay muchas robaiyat en las que la alfarería tiene el carácter 
alegórico del mundo, la jarra el del hombre y el alfarero el del Creador: “Eché un vistazo 
en el taller del alfarero […]”751. En otra robai “¡Oh tú, recién llegado del mundo 
espiritual! [...]”752, Jayyam también utiliza la alegoría de forma satírica, jugando con los 
números. Cualquier número posee el aspecto alegórico de algo más importante: siete= 
los siete cielos, seis=  las seis direcciones, cinco= los cinco sentidos, cuatro= los cuatro 
elementos. 
En el siguiente esquema compararemos algunos ejemplos parecidos de la sátira 
alegórica empleada por ambos poetas: 
 
                                                             
747 Ibid., p.131. 
748 Ibid. 
749
 Ibid., p. 299-337. 
750
 Ibid., p. 231. 
751
 Janés, Clara; Taherí, Ahmad: Op. cit., p. 197. 




Libro de Buen Amor Robaiyat 
por una poca vïanda que esta noche cenaría,  
non perderé los manjares nin el pan de cada 
día: 
si yo tu mal pan comiesse con ello me 
afogaría, 
tú furtariés lo que guardo, e yo grand traición 
faría; 
Si un pan para dos días es lo que basta a un 
hombre 
 y un poco de agua fresca en un cántaro roto, 
¿por qué debe servir al que es igual que él 
y hasta del inferior sufrir las órdenes? 
Dixo la golondrína a tórtolas e a pardales, 
e más al avutarda, estas palabras tales: 
“Comet esta semiente de aquestos erïales, 
quë es aquí sembrada por nuestros grandes 
males.” 
¡Qué día gozoso: no hace calor ni frío! 
La nube limpia el rostro del jardín. 
El ruiseñor, con entusiasmo, lanza un trino 
a la rosa amarilla. ¡Canta y bebamos vino! 
allí ëstán esperando quál avrá más rico tuero; 
non es muertö e ya dizen pater noster -¡mal 
agüero!- 
como los cuervos al asno quando le tiran el 
cuero: 
cras, cras nos lo levaremos, ca nueströ es ya 
por fuero. 
Aquel palacio fue rival de la gran rueda, 
y los reyes del mundo frecuentaban su umbral; 
en su muro sin dientes vi pararse a un cuclillo, 
posado allí decía sólo: qué qué, kú kú. 
Desquë ovo yantado fue la tienda fincada: 
nunca pudo ver omne cosa atan acabada: 
bien creo que dë ángeles fue tal cosa öbrada, 
ca omne terrenal desto non farié nada. 
Por más que miro a uno y otro lado, 
el río del paraíso es el que veo en el jardín. 
Como un edén es el oasis y habla poco del río. 
Siéntate, pues, en el edén junto a un rostro de 
paraíso. 
Más querría dë uvas o de trigo ün grano 
quë a ti nin a ciento tales, en la mi mano. 
El çafir diól respuesta: bien te digo, villano, 
que, si me conocieses, tú serías loçano. 
Este mar que emergió de lo oculto…, 
de su origen nadie alcanza a pulir la perla. 
El que habló de ello, por fantasñia habló, 
pues no hay quien pueda decir cuál sea. 
 
La sátira formal es otra forma empleada tanto por el Arcipreste de Hita como por 
Omar Jayyam, por la cual ambos poetas manifiestan los vicios y los errores de la vida 
cotidiana, exponiendo sus ideales morales. El lenguaje de dicha forma satírica es muy 
sencillo y carente de exageración. Tanto en el Libro de Buen Amor como en Robiyat el 
personaje que posee dichos vicios puede ser un individuo o el mismo poeta. En el caso 
de referirse al propio poeta nos encontramos con unos sucesos autobiográficos. En la 
obra de Juan Ruiz, los sucesos autobiográficos son más abundantes pero en la de 
Jayyam, por la reducida extensión de la robai, se resumen en pocos versos. En realidad, 
cada poeta aparece en persona en su obra y emprende un monólogo. En algunos casos el 
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“yo” de dicho monologo es el poeta y en otros es un personaje ficticio. De este modo, 
ambos inventan un representante o adoptan otra personalidad o una máscara y mediante 
dicha personalidad o máscara denuncian los vicios y desatinos, desde un punto de vista 
realista. 
 Dado que uno de los rasgos esenciales del Libro de Buen Amor es su carácter 
autobiográfico, en dicha obra se puede encontrar muchas muestras de la sátira formal. 
Como ejemplo más destacado aludimos a las estrofas 1135
753
, 1260 y 1261
754
. En la 
estrofa 1135 el autor aludiendo a su grado satiriza a sí mismo y a su nivel de sabiduría y 
en las estas estrofas 1260 y 1261, se burla de sí mismo como arcipreste, cuando se pone 
de rodillas ante Don Amor (símbolo del amor mundano) pidiéndole con halagos que 
acepte el alojamiento. 
Empleando esta forma de la sátira y utilizando su ingenio humorístico, Juan Ruiz 
zahiere a todas las órdenes religiosas y a la decadencia de la moral en su época. 
En el caso de la obra de Jayyam también se puede mencionar algunos ejemplos 
en los que el poeta, hablando en primera persona, emplea la sátira formal: “Por error dijo 
el enemigo que soy filósofo […]”755. 
En otra robai, hablando de sí mismo se burla de todos los sabios de su época que 
a pesar de ser capaces de resolver muchos asuntos complejos, no consiguieron entender 
la filosofía de la muerte: “Desde la materia del barro a la gloria de Saturno […]”756.  
Asimismo, para expresar la incapacidad del ser humano para acceder a los 
misterios del universo recurre a su propia sátira  y se burla tanto de sí mismo como de 
otros sabios: “De la ciencia jamás mi corazón quedó apartado […]”757, “Ni un día, del 
lazo del mundo me siento libre […]”758. 
                                                             
753 Ruiz, Juan: Op. cit., p. 445. 
754
 Ibid., 485. 
755
 Janés, Clara; Taherí, Ahmad: Op. cit., p. 155. 
756
 Ibid., p. 145. 
757
 Ibid., p. 119. 
758 Ibid., p. 161. 
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En el siguiente esquema compararemos algunos ejemplos parecidos de la sátira 
formal empleada por ambos poetas: 
SÁTIRA FORMAL 
Libro de Buen Amor Robaiyat 
Escolar só, mucho rudo, nin maestro nin 
doctor, 
aprendí ë sé muy poco para ser demostrador; 
aquesto que yo dixiere entendedlo vos mijor: 
so la vuestra emendación pongo yo ël mï 
error. 
 
Por error dijo el enemigo que soy filósofo. 
Dios sabe que no soy lo que dijo que soy. 
Heme aquí bien sumido en un nido de penas, 
pues menos soy de lo que sé que soy. 
Señor, tú më oviste, de pequeño, crïado; 
el bien, sï algo sé, de ti me fue mostrado, 
de ti fue apercebido, de ti fui castigado: 
en esta santa fiesta sey de mí ospedado. 
Ser libre de incredulidad y de fe es mi 
religión. 
Beber vino y estar alegre es mi modo. 
Dije al universo, ¡oh novia!, ¿cuál es tu regalo 
de prometida? 




Otra forma de la sátira es la fábula. Se trata de una narración en prosa o en verso, 
cuyos personajes son animales. Dichos personajes hablan a través de una máscara y cada 
uno es un símbolo humano. Dicha forma se moraliza para convertirse en una lección 
viva. 
Al contrario de las Robaiyat, esta forma de sátira es ampliamente utilizada en el 
Libro de Buen Amor, para los fines didácticos que propone Juan Ruiz. El poeta toma 
fábulas de las diversas fuentes (orientales, francesas, árabes) e ilustra conclusiones sobre 
diferentes asuntos morales, políticos y sociales.  
En el ejemplo de Aquí fabla del pleito quel lobo e la raposa ovieron ante Don 
Ximio, alcalde de Bugía (estrofas 321-371)
759
, Juan Ruiz, aludiendo a una fábula, habla 
del comportamiento de los religiosos, desde el obispo hasta los clérigos, y expresa cómo 
no cumplen lo que prometen, y engañan a la gente con hermosas palabras y condenan a 
otros por lo que ellos mismos hacen continuamente. 
                                                             
759 Ruiz, Juan: Op. cit., pp. 173-189. 
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Otro ejemplo de la sátira en la obra de Juan Ruiz es la fábula de Don Pitas Payas 




En el Enxiemplo de la propiedat quel dinero ha (estrofas 490-527)
761
, insertando 
una fábula, satiriza el poder del dinero, el vicio de los clérigos, y a los abogados, cuya 
labor de defensa se podía alterar con el dinero; o en otros versos como (estrofa 1042)
762
, 
donde una mezcla de burla y crítica sirve para subrayar lo ilógico del poder del dinero 
que provoca el desorden en el mundo. 
En una gran parte del Libro se ocupa de comentar los diferentes tipos del amor 
terrenal, utilizando diversas fábulas insertadas en la descripción. Por el ejemplo en la 
historia de Doña Garoza se puede encontrar una serie de las fábulas con el carácter 
satírico. 
El Ensiemplo de la abutarda e de la golondrina (estrofas 746-870)
763
 es otro 
ejemplo de la sociedad de la época de Juan Ruiz. En esta fábula, cada pájaro es símbolo 
de un grupo social y el poeta a través de dicha fábula zahiere la ignorancia de su 
comunidad. 
La parodia es otra forma de la sátira utilizada tanto por Juan Ruiz como por 
Omar Jayyam. La parodia se considera como una forma satírica cuando contiene el 
ataque directo contra los vicios y la ignorancia del ser humano, conteniendo invectivas y 
comentarios satíricos contra la vida social y política del hombre. Según Hodgart, la 
parodia es otra forma de imitación que consiste en la adaptación y “el dominio del estilo 
de otro escritor y su reproducción con distorsiones ridículas” 764. La técnica satírica 
utilizada en el Libro de Buen Amor es la parodia de libros sagrados como la Biblia, y de 
textos sagrados de la liturgia. En este caso, la parodia no se ha usado con propósito 
malvado, sino que por el puro placer de la broma, rebajando las actitudes humanas. 
                                                             
760 Ibid., pp. 221-225. 
761
 Ibid., pp. 225-237. 
762
 Ibid., p. 411. 
763
 Ibid., pp. 299-337. 
764 Hodgart, Matthew: Op. cit., p. 122. 
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En el Libro de Buen Amor, una buena muestra de dicha forma satírica la 
encontramos en De la pelea que ovo Don Carnal con la Quaresma (estrofas 1067-
1209)
765
, donde Juan Ruiz nos ofrece un testamento burlesco de la epopeya castellana, 
en forma similar a lo que había hecho La Batalla de las ranas y los ratones respecto a la 
épica homérica.
766
 En dicho discurso crítico de Juan Ruiz, debido a su perfil vacilante 
para pasar de un sentido a otro, el elemento de la ambigüedad tiene una mayor presencia. 
Otro ejemplo se puede observar en las estrofas 505-507
767
, donde se describen la parodia 
del clero y su avidez por el dinero. Dicha parodia se deriva de las horas canónicas.  
En el episodio de Aquí fabla de cómo todo omne entre los sus cuidados se debe 
alegrar, e de la disputación que los griegos e los romanos en uno ovieron (estrofas 
44-70) ponen de relieve las parodias de las disputas académicas, del lenguaje de los 
signos, de la traslatio studii y la exégesis bíblica.768  
En apartados anteriores señalamos la influencia de la tradición isidoriana, del 
Pamphilus y de Esopo en la obra del Arcipreste. Dicha influencia se puede encontrar en 
varias ocasiones como en el episodio de la disputa de los griegos y los romanos, donde 
el uso de los signos por los personajes de este episodio es una parodia humorística de la 
tradición isidoriana.  
La influencia del Pamphilus se observa en el episodio de Don Melón y Doña 
Endrina (estrofas 576-944)
769
, el cual es una parodia de dicha comedia latina del siglo 
XII. Don Melón es el mismo Pamphilus y Doña Endrina es la misma Galathea. 
El pleito quel lobo e la raposa ovieron ante Don Ximio, alcalde de Bugía 
(estrofas 321-371)
770
, es otro ejemplo del empleo de la parodia, cuyo tema se ha tomado 
de una fábula de origen esópico. El poeta haciéndole una transposición cómica, le ha 
dado la forma de un proceso legal de las condiciones sociales de su época. 
                                                             
765
 Ibid., pp. 423-469. 
766
 López Castro, Armando, Estudios sobre el Libro de Buen Amor, León, Universidad de León, 
2015, p. 162. 
767 Ruiz, Juan: Op. cit., pp. 229- 231. 
768
 Paredes Nuñez, Juan, “Que los cuerpos alegre e a las almas preste. Teoría y praxis en el 
“Libro de buen amor””, en: Juan Ruiz, arcipreste de Hita, y el “Libro de Buen Amor”, Alcalá la Real, 
Ayuntamiento de Alcalá la Real, Centro para la Edición de los Clásicos Españoles, 2004, pp. 273-280. 
769
 Ruiz, Juan: Op. cit., pp. 251-359. 
770 Ibid., pp. 173-189. 
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Otra parodia se ve en el episodio de Aquí fabla de la <s oras que reza> Don 
Amor con <garçones golfines> (estrofas 372-387)
771
. El sentido general de dicho 
episodio es burlesco y paródico, conteniendo una crítica frente a los clérigos, quienes se 
comportan como garçones golhines y aprovechando la situación seducen a las mujeres. 
Juan Ruiz en dicha parodia no ridiculiza las oraciones de las diversas horas, sino que 
satiriza la vida libertina de un grupo de clérigos, empleando la estructura canónica del 
día. Aunque el tono es humorístico, no se mofa de la religión sino que compara lo que 
hace el clérigo con lo que debiera hacer. 
Según E. Barbazan y M. Méon, la pelea de Don Carnal y Doña Cuaresma, es una 
parodia del Fabliau de la Bataille de Karesme et de Charnage.
772
 
En las Robaiyat, en algunos cuartetos se observa el uso de la parodia, donde 
Omar Jayyam inspirándose en algunos versículos coránicos y temas religiosos, alude a 
diversos asuntos del universo. Los beneficios que tiene el uso del Corán para el poeta se 
refieren a los conceptos, al uso de fragmentos y a la aplicación de términos que se ven 
en su obra. Algunas de estas parodias contienen sátira, pero de ninguna forma se burlan 
de los temas relacionados a Dios. Esta robai “La eternidad: misterio que ignoramos tú y 
yo […]”773 es una parodia de (Al-Furqan, 6)774, el “Pasó el ayer, no guardes de él 
recuerdo […]”775 es una de (Al-Hadid, 23)776 y una parodia de un poema atribuido al 
Imam Ali (Sermón 267)
777
, el “Si dicen que de vino borracho estoy, lo estoy […]”778 es 
una de (Muddazzir, 38)
779
 y de (At-Tur, 21)
780
, el “Desde la materia del barro a la gloria 
de Saturno […]”781 es una de (Yunus, 49)782 y una parodia de Imam Ali (sermón 149)783, 
                                                             
771 Ibid., pp. 189-195. 
772 Barbazan, Étienne; Méon, Dominique-Martin, Fabliux et contes des poètes français des Xe, 
XII
e, XIIIe, XIVe et XVe siècles, tirés des meilleurs auteurs, vol. IV, París, B. Warée oncle, 1808, p. 80. 
773 Behnam, Zara; Munárriz, Jesús: Op. cit., p. 69. 
774 Vernet, Juan: Op. cit., p. 371. 
775 Janés, Clara; Taherí, Ahmad: Op. cit., p. 161. 
776
 Vernet, Juan: Op. cit., p. 582. 
777 Ibn Abi Talib, Ali: Op. cit., p. 495. 
778 Behnam, Zara; Munárriz, Jesús: Op. cit., p. 121. 
779 Vernet, Juan: Op. cit., p. 633. 
780
 Ibid., p. 558. 
781
 Janés, Clara; Taherí, Ahmad: Op. cit., p. 145. 
782
 Vernet, Juan: Op. cit., p. 211.  
783 Ibn Abi Talib, Ali: Op. cit., p. 193. 
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el “Hay una copa que el juicio admira […]”784 de una de (At-Tin, 4)785, de (A-Shams, 
7)
786
, de (Al-Muminun, 14 y 15)
787
 y de (Yunus, 56)
788
, el “Ayer vi a un alfarero en el 
bazar […]”789 es una de (Al-Rahman, 14)790 y de (Al-Hiyr, 26)791, el “Los que poseían la 
ciencia y la sabiduría […]”792 de (Taha, 110)793.  
En general todas las formas mencionadas, tanto en el Libro de Buen Amor como 
en Robiyat, señalan dos aspectos: la apariencia y la realidad, con el fin de que el lector 
intente descubrir el sentido oculto y distinguirlo de la superficie. En realidad, ambas 
obras se basan en una serie de aproximaciones, y detrás de cada comienzo burlesco y 
humorístico existe un objetivo didáctico y moral al cual el lector tiene que llegar. Tanto 
para Juan Ruiz como para Omar Jayyam, el objetivo principal del uso de dichas formas 
retóricas de la sátira es por una parte dejar lugar a la duda frente a las creencias 
aceptadas por el ser humano, y por otra, superar lo superficial con el fin de conseguir lo 
más profundo. En todos los ejemplos presentados, el uso de las diversas formas de la 
sátira por ambos poetas, al combinar lo serio con lo burlesco, provoca ambigüedad y un 
doble significado. En ambas obras en todas las formas satíricas existe una gran alegría y 
todas refieren a los gozos, pero detrás de dicha alegría se oculta una enseñanza 
moralizadora. 
Para concluir podemos afirmar que tanto la obra de Juan Ruiz como la de Omar 
Jayyam, aún conteniendo gran cantidad de sátira, no son consideradas obras 
primordialmente satíricas. En la mayoría de las obras satíricas se puede comprender 
fácilmente qué es lo que satirizan pero en dichas obras la sátira posee dimensiones tan 
extensas que a veces el lector confunde el propósito principal de agradar con el de 
zaherir. 
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En el mundo actual la literatura no tiene fronteras y hay muchos temas comunes 
entre la literatura y la cultura de diferentes países. La literatura está en el proceso de 
globalizarse día a día, lo que lleva a los literatos a la necesidad de compartir sus 
conocimientos, contribuyendo a esta globalización. En este caso, la literatura comparada 
es un espejo para observar los pensamientos y las palabras de los hombres y mujeres de 
cualquier generación, lengua y nacionalidad. Dicha disciplina no solo es una colección 
de textos sino un panorama de las investigaciones y las revisiones sobre la literatura y 
constituye el descubrimiento de su relación con otros elementos formados de una 
cultura. En la literatura comparada el método de investigación es muy semejante al de la 
literatura nacional. El investigador de dicha disciplina, como el de la literatura nacional, 
en su análisis puede usar los diferentes enfoques de la crítica literaria. La diferencia 
entre estos dos estudios es en el área de la investigación, pues el ámbito de los estudios 
del investigador de la literatura comparada es más amplio y va más allá de las fronteras 
geográficas, lingüísticas, nacionales y culturales. Algunas veces entre dos o más obras 
literarias se puede observar muchas semejanzas a pesar de la falta de relación histórica y 
cronológica entre los autores. Es posible que estas semejanzas se deban a una misma 
estructura entre diferentes naciones; ya que algunos temas como la vida y la muerte, la 
justicia, la venganza, el amor, la inmortalidad y el misticismo, entre otros, son temas 
universales, por lo que  aparecen de forma similar en las literaturas de las diferentes 
naciones. 
Se puede decir que la literatura comparada ya se encuentra liberado de los 
antiguos conceptos de la disciplina, tomando nuevas teorías que posibilitan la inserción 
de las semejanzas y las diferencias, la comparación entre la literatura y otras artes, el 
estudio comparado de la métrica, la estilística y la estructura entre otras, y el análisis 
interdiscursivo, tanto en el ámbito nacional como en el internacional. 
Siguiendo dichas teorías, en el presente trabajo, hemos acercado a Juan Ruiz, 
Arcipreste de Hita y Omar Jayyam Neyshaburi, cuyos tonos satíricos son una muestra de 
la crítica que mencionan. En la comparación entre dichos poetas cabe subrayar varios 
aspectos semejantes y otros diferentes respecto a sus posturas como figuras literarias y a 
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su compromiso de revelar y denunciar los diversos temas sociales, políticos, morales y 
filosóficos en sus respectivas obras a través de la sátira. 
En primer lugar, merece la pena mencionar los ambientes similares –como uno 
de los factores importantes en la creación de una obra satírica-, en los que ambos poetas 
se encontraron. A dicho factor se puede añadir  la visión peculiar de la que se habían 
dotado ambos poetas para criticar satíricamente todo lo que pasaba en tal ambiente. De 
igual manera, conociendo otras lenguas, culturas y artes y a diversas figuras literarias y 
filosóficas tanto nacionales como internacionales, ambos poetas utilizaron nuevos 
matices temáticos y estilísticos en su obra. En segundo lugar, tanto Juan Ruiz como 
Omar Jayyam tuvieron una relación -cada uno por separado- con una institución cultural 
que influyó en la visión de cada uno de ellos: Juan Ruiz, con la Escuela de Traductores 
de Toledo y Omar Jayyam con la Escuela de Nezamiye. Es evidente que tanto Juan Ruiz 
como Omar Jayyam Neyshaburi crecieron en dos ciudades culturales. Toledo, gracias a 
la Iglesia y a la Escuela de Traductores, fue el centro de la convivencia de tres culturas: 
la cultura musulmana, judía y cristiana, las cuales influyeron enormemente en la visión 
del Arcipreste. Neyshabur también gozaba de la Escuela de Nezamiye y numerosas 
bibliotecas dotadas de las obras de los grandes sabios hindús, chinos y griegos 
pertenecientes a los siglos VIII y IX que habían llegado a países islámicos como Irán. 
Del mismo modo la visión de Jayyam fue formándose bajo la influencia de dichas 
culturas. En tercer lugar, en sus características literarias se puede encontrar una 
percepción de la realidad de la vida. Dándose cuenta de todo lo que pasaba en sus 
respectivos países, se inspiraban en los asuntos políticos, sociales, morales y filosóficos 
para crear sus obras. Por tanto, el entorno plagado de elementos culturales, el contacto 
con culturas y el conocimiento de las obras de pensadores extranjeros, el ahondamiento 
en la realidad existente en sus respectivas sociedades, así como las experiencias 
personales, se consideran como fuente de inspiración literaria para ambos poetas. De 
modo que la presencia de ciertos temas como la filosofía de la existencia, la religión, la 
política y la sociedad en sus obras fueron inspiradas por el contexto en el que vivían 
dichos poetas. En algunas ocasiones para evidenciar algunos de estos temas ambos 
poetas se identifican con sus personajes, así que el personaje es el mismo poeta. De esta 
forma, dichos personajes expresan las ideas y las creencias de los propios poetas, 
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insinuándonos la estrecha relación del poeta y su mundo particular con el contenido de 
su obra. 
 
Las semejanzas existentes en las obras de ambos poetas son resultado del 
crecimiento de dichos poetas en contextos parecidos y bajo la influencia del 
pensamiento y la ideología literarios. Pero no hay que olvidar la originalidad de sus 
obras por las que se puede reconocer la situación política, social y moral de cada país, 
así como la visión filosófica de sus autores. 
En las obras mencionadas es considerable la existencia del concepto de sátira de 
Sartre, quien cree que la sátira, utilizando el tono de burla y de desdén, se mezcla de 
forma ambigua con los aspectos extraordinarios y ridículos de la vida humana mientras 
mantiene totalmente la distancia con la invectiva y el sarcasmo.
794
 
En realidad, ambos poetas coinciden en que la sátira es un método de expresión, 
de forma consciente, de la aparente contradicción que existe entre la conducta del 
hombre y su actitud real. Huelga decir que el poeta, que utiliza la sátira en su obra, no 
aconseja ni reprende sino que revela su percepción de las dificultades humanas y los 
defectos de su comunidad. El poeta compara la vida del hombre colocándola junto a las 
normas sociales, y de este modo plantea cuestiones con las que siembra la semilla de la 
incertidumbre: ¿Cuál es la verdad?, ¿Es posible enfrentarse a la realidad?, ¿Se es capaz 
de quitarse la falsa máscara del rostro? Sin duda el ser humano teme quitarse la máscara, 
pues al quitársela puede revelarse la verdad pura y descubrirse toda falsedad y mentira. 
Pese a ello el poeta nunca pretende expresar todas las verdades ni tiene capacidad de 
hacerlo. En este sentido la voz del poeta se convierte en la voz de aquellos cuya 
consciencia aún permanece despierta y está completamente preparada para observar y 
escuchar la realidad oculta bajo las falsedades. Dicho de otro modo, la sátira nos coloca 
ante nosotros mismos. La esfera de la sátira no se limita a un solo individuo, sino que el 
individuo representa para el poeta a toda la sociedad de un modo general. El poeta 
considera que es mejor que la risa solo se limite a ser un medio de divertimiento si no 
expresa y no se refiere al fracaso, la crueldad, la aspereza y al fastidio y no lleva a 
                                                             
794 Sartre, Jean Paul: Op. cit., p. 78. 
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pensamientos profundos o no provoca en el lector el ánimo de sublevarse contra la 
corrupción y el oscurantismo. Gracias a esta perspectiva se puede decir que la sátira, a 
través de su marco delicado y artístico, tiene que servir de advertencia y estar dotada de 
dirección y meta. En el caso de que la obra satírica carezca de dichos parámetros se 
considera algo popular; aunque lo cotidiano no se considera un defecto, apenas se 
reconoce como arte. El poeta no solo se conoce bien a sí mismo sino que tiene 
conocimiento de los demás, y ello le permite evaluar a ambas. El poeta, aprovechando la 
sátira, advierte al lector del engaño. La sátira goza de un aspecto social; el poeta pone 
indirectamente de manifiesto las falsas creencias del individuo y de la sociedad en 
general así como sus costumbres inconvenientes mientras destaca los aspectos positivos 
y constructivos que enriquecen una comunidad. En otras palabras los diferentes temas de 
la vida cotidiana se ofrecen a un público diferente, que con un ingenio superior, es capaz 
de comprender el objetivo principal del poeta de forma inmediata. Es por todo ello que 
en la sátira, las expresiones se exponen de un modo oculto y mediante alusión. Este 
público consciente no necesita de muchas descripciones para percatarse de lo que le 
rodea por lo que entiende el sentido esencial de la sátira aplicada en su totalidad.  
La sátira no se considera como un medio para alegrar y divertir sino que más 
bien debe ser reconocida como una imagen real de la verdad que acontece en la 
sociedad. El poeta, por su parte, dotado de un gran ingenio, se burla de la situación 
existente. Dicho de otro modo, las inquietudes humanas, así como las dificultades de su 
vida nunca son ignoradas por la mirada meticulosa del poeta, pues mediante la sátira 
aborda el tema de las insatisfacciones existentes. Hay que añadir que la sátira es la 
muestra del gusto y la inteligencia del poeta, quien al crearla representa tanto su talento 
como su destreza.  
Es por todo ello que tanto Juan Ruiz como Omar Jayyam llegan a la misma 
conclusión de que la sátira es una forma de expresar la realidad de la vida. 
Aparentemente, el objetivo principal de la sátira de ambos poetas se centra en la 
apelación de gozar de la vida, de la taberna, de las mujeres y del vino, pues la vida es 
breve y transitoria pero la realidad es que la sátira en ambos es una muestra del empeño 
de toda su vida por despertar conciencias de un modo más profundo. Los estudios y la 
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crítica sobre ambas obras se encuentran en desacuerdo a la hora de incluir dentro de un 
género concreto tanto al Libro de Buen Amor como a las Robaiyat, pues ambas han sido 
incluidas tanto en el género didáctico como el satírico. 
Hay obras que tienen como elemento común el propósito de reprochar, criticar o 
censurar determinados comportamientos sociales perjudiciales o inmorales. Dicho 
propósito puede dar lugar a dos clases de obras diferentes, pero muy relacionadas entre 
sí: las obras moralizantes y las satíricas. En la presente tesis nos encontramos ante dos 
obras en las que se combinan tanto lo moralizante como lo satírico. De este modo se 
puede observar una mezcla de intención moralizadora, ironía y contradicción en ambas 
obras. Para poetas tan ingeniosos como Juan Ruiz era relevante  todo lo que sucedía a su 
alrededor por lo que sus obras tienen una intención didáctica e informativa, envueltas en 
diferentes formas de sátira, para que tanto el lector español como el iraní 
respectivamente fueran concienciados de lo que ocurría en sus sociedades. Juan Ruiz 
reflejó toda dicha intención a través de casi 1728 estrofas de su obra el Libro de Buen 
Amor, y Omar Jayyam lo hizo a través de las casi 178 robaiyat de su Robaiyat. En 
ambas se refleja la ignorancia, el aislamiento, la soledad, la pobreza y la hipocresía 
como algunos aspectos sociopolíticos.  
Los diversos temas satíricos como la sátira social, la sátira política y la sátira 
filosófica, así como  diferentes formas retóricas de la sátira como la sátira directa, la 
indirecta, la alegoría, la parodia, y la sátira formal tienen gran resonancia en las obras 
mencionadas. El hilo conductor de ambas obras es la representación de la realidad a 
través de la sátira. Dicha realidad gira en torno a asuntos como la religión, la vida 
mundana, el dinero, la mujer, el amor, el vino, la sociedad, el destino, el hedonismo, la 
muerte y el deleite, los cuales ocupan gran parte del pensamiento y por tanto de la obra 
literaria de ambos poetas. En los temas satíricos de ambas obras existen dos planos: el 
personal, que puede tener una relación con la experiencia personal de cada uno de los 
poetas (en cuanto a Juan Ruiz por ser arcipreste y en cuanto a Omar Jayyam, por ser 
matemático, astrónomo y filosófico), y el social, que arraiga en los problemas de sus 
respectivos países. Por la situación política y social de sus respectivos contextos, ambos 
poetas destacan en sus obras una sátira crítica frente a la inestabilidad política y social. 
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Asimismo, sus obras cobran gran relevancia por su amplio panorama de asuntos sociales 
y políticas y por su visión realista de dichos asuntos. 
Los temas ideológicos constituyen otra parte de dicha sátira, ya que tanto en 
España como en Irán existieron varias razones por las que ambos poetas los incluyeron 
en sus obras. Existiendo una diversidad ideológica en ambas sociedades, tanto Juan Ruiz 
como Omar Jayyam se interesaron por reflejarla aludiendo a la oscuridad provocada por 
los gobernantes de ambos países, para quienes los temas como la moralidad, la 
intelectualidad, el racionalismo y la existencia del hombre estaban en peligro de ser 
cuestionados. Ambas épocas se pueden calificar como una de las épocas más restrictivas 
en cuanto a la libertad religiosa y las creencias. Durante las épocas respectivas de los dos 
poetas, el caos sociopolítico llevó a que bajo el nombre de la religión se produjeran 
injusticia y situaciones de corrupción. Tanto en algunos episodios del Libro de Buen 
Amor como en algunos versos de las Robaiyat se puede observar claramente el reflejo de 
dicho problema religioso. Tanto Juan Ruiz como Omar Jayyam, siendo eruditos del libre 
pensamiento, y basándose en el hombre, combatían con su ingenio la ignorancia y la 
difusión de un pensamiento reaccionario que predominaba en su respectiva sociedad, 
sociedades dominadas por el fanatismo y la intolerancia. Cabe mencionar que para 
expresar todos estos asuntos ambos poetas acudieron a la sátira, porque conocían 
perfectamente la preferencia de las sociedades de su época por el humor, convencidos de 
que sus respectivas sociedades estaban hastiadas de convivir y enfrentarse 
continuamente con los asuntos serios, deseando y prefiriendo un tratamiento humorístico 
y alegre que les hiciera más fácil sobrellevar dichos asuntos. Tanto en la época de Juan 
Ruiz como en la de Omar Jayyam no existió la libertad de expresión por lo que el 
primero sufrió una pena de cárcel por sus composiciones poéticas en las que criticó a los 
clérigos de Talavara. Esta misma falta de libertad provocó el aislamiento voluntario de 
Jayyam del resto de la sociedad. Es por todo ello que ambos poetas recurren a la sátira 
como única forma para exponer sus pensamientos y de este modo hacen surgir 
estructuras paradójicas y satíricas en sus respectivas obras. Por lo que por otra parte nos 
ofrece una visión real de la situación dominante, tanto en el plano social como de 
pensamiento filosófico e ideológico en la época de ambos poetas.  
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A través de la sátira dominante en el Libro de Buen Amor de Juan Ruiz y en las 
Robaiyat de Omar Jayyam, se puede comprender la realidad española del siglo XIV por 
una parte y por otra, la realidad iraní del siglo XII, una realidad que se combinan con los 
diversos temas satíricos y formas retóricas. En sus obras Juan Ruiz y Omar Jayyam 
presentaron todos los escenarios que contemplaban en su sociedad. Juan Ruiz, como 
arcipreste, estaba relacionado con el ámbito eclesiástico, y Omar Jayyam como sabio y 
erudito estaba en contacto constante con el ámbito científico. Asimismo, los temas que 
ambos transmitían eran realistas debido al contacto directo con el ambiente en el que 
vivían. 
En cuanto a las diferentes formas retóricas de la sátira, una gran parte de éstas 
están presentes en las obras de ambos poetas. Al revisar las obras, lo más notable es el 
uso de la sátira crítica, tanto el de la sátira crítica directa y explícita como el de la 
indirecta e implícita, mezcladas con otras formas retóricas de la sátira. Referente al uso 
de la sátira crítica directa, el arma empleada por ambos poetas es la humillación envuelta 
en una comicidad ruda y áspera. Mediante la técnica de humillación o reducción, ambos 
poetas pretendieron reducir a su objeto desposeyéndole de todos sus ventajas de rango y 
clase social. Cabe mencionar que en las Robaiyat esta forma de sátira se encuentra muy 
poco en comparación con el Libro de Buen Amor. Siendo el sentido satírico de las obras 
de una importancia secundaria, para ambos poetas, el uso de la sátira crítica indirecta les 
sirvió muchas veces para desviar la atención del lector del sentido real. En realidad, el 
objetivo principal de los dos consiste en trasladar mensaje serio al lector, haciéndole 
reflexionar sobre las razones que se ocultan bajo la sátira.  
La alegoría como otra forma de la sátira también ocupa un destacado lugar tanto 
en el Libro de Buen Amor como en las Robaiyat, bajo la forma de representación 
alegórica de los vicios y  las virtudes.  
La sátira formal es otra forma empleada en las obras de Juan Ruiz y Omar 
Jayyam, mediante la cual ambos poetas denunciaron los vicios y errores de la vida 
cotidiana, exponiendo sus ideales morales. Tanto en el Libro de Buen Amor como en las 
Robaiyat el personaje que posee dichos vicios puede ser el mismo poeta u otro 
individuo. En el caso de Juan Ruiz, los sucesos autobiográficos son más numerosos pero 
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en la de Jayyam, por la reducida extensión de la robai, se resumen tan solo en unos 
versos. En realidad, cuando cada poeta aparece en persona en su obra y emprende un 
monólogo, en algunos casos el “yo” de dicho monólogo es el poeta y en otros es un 
personaje ficticio. De este modo, ambos inventan un representante o adoptan otra 
personalidad o una máscara y mediante dicha personalidad o máscara denuncian los 
vicios y desatinos desde un punto de vista realista.  
Otra forma de la sátira es la fábula. Al contrario que en las Robaiyat, esta forma 
de la sátira es utilizada de un modo abundante en el Libro de Buen Amor, para los fines 
didácticos que Juan Ruiz se propone. El poeta tomando fábulas de diversas fuentes 
(orientales, francesas, árabes) concluye sobre diferentes temas morales, políticos y 
sociales. Dicha forma se moraliza para convertirse en una lección viva. 
La parodia es otra forma de la sátira utilizada por Juan Ruiz y Omar Jayyam en 
sus respectivas obras. En el Libro de Buen Amor nos encontramos con la parodia de 
libros sagrados como la Biblia y de textos sagrados de la liturgia. En este caso, la 
parodia no se utiliza con propósito malvado, sino que por el puro placer de la broma, 
rebajando las actitudes humanas. En las Robaiyat, en algunos cuartetos se observa el uso 
de la parodia donde Omar Jayyam, inspirándose en algunos versículos coránicos y temas 
religiosos, reflexiona sobre los diversos temas del universo. Dichas parodias en absoluto 
son burlas hacia los temas relacionados con Dios o con la religión. 
Por último podemos señalar que ambos poetas se interesaron por realizar una 
enseñanza moralizadora a través de la alegría y el gozo. Juan Ruiz en casi 1728 estrofas 
de su famosa obra el Libro de Buen Amor y  Omar Jayyam en casi 178 robai de su 
Robaiyat. 
Revisando el uso de la sátira, encontramos en las obras de ambos autores algunas 
coincidencias que los acercan como figuras literarias y revelan su visión común respecto 
a la realidad de la vida. También entre sus obras existen varias diferencias que indican la 
singularidad de cada uno de ellos. Respecto a las coincidencias se puede decir que todos 
los temas satíricos así como las formas retóricas mencionadas tanto en el Libro de Buen 
Amor como en las Robaiyat señalan dos aspectos diferentes: la apariencia y la realidad, 
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provocando en el lector el deseo de descubrir el sentido oculto del superficial. En 
realidad, ambas obras se basan en un elemento común que consiste en que detrás de cada 
comienzo burlesco y humorístico se mantiene un objetivo didáctico y moral que el lector 
debe alcanzar. El uso de la sátira por ambos poetas, al combinar lo serio con lo burlesco, 
provoca un efecto de ambigüedad, de doble significado. Las diferencias entre ambas 
obras se encuentran tanto en la estructura y la composición de las que cada uno se vale 
para abordar la sátira como en la cantidad de versos en los que se refleja dicho género. 
El Libro de Juan Ruiz es más extenso y ofrece más detalles pues dicha obra se compone 
de casi 1728 estrofas y la de Omar Jayyam es de tan solo 178 robai. En la mayoría de las 
veces Juan Ruiz, insertando diversas fábulas satíricas en un pasaje, expresa su visión 
hacia un problema pero Omar Jayyam hace lo mismo dentro de cuatro hemistiquios. 
Dichos matices diferenciales caracterizan tanto el arte de Juan Ruiz como el de Omar 
Jayyam. 
En definitiva, tanto Juan Ruiz como Omar Jayyam aportaron lo mejor de los 
conocimientos que habían adquirido a lo largo de sus vidas para elaborar esta exquisita 
composición, apta tanto para las clases cultas como las populares.  
Todo lo expuesto anteriormente constituye los elementos que demuestran la 
existencia de la sátira en el Libro de Buen Amor y en las Robaiyat. De lo que no cabe 
duda es que los temas planteados en ambas obras son temas relacionados con todas las 
culturas y pertenecen a todos los tiempos y de que la sátira ha sido el vehículo común a 
ambas creaciones para exponer dichos temas. 
Al finalizar la presente tesis, además podemos concluir por último que en las 
obras de ambos poetas existen innumerables temas que pueden ser objeto de futuras 
investigaciones y abrir nuevas vías a otros estudiosos. Nuestro trabajo ha servido para 
relacionar dos obras que son bastante desconocidas para el público español, en el caso de 
Omar Jayyam, y para el iraní, en el caso de Juan Ruiz, no habiendo sido nunca objetos 
de un estudio comparativo. En realidad, este trabajo ha sido el inicio de un largo camino 
que aún queda por recorrer en el campo de la literatura comparada. Estamos 
convencidos de que la comparación realizada entre las obras españolas y persas atraerá a 
los lectores de ambos países y animará a los investigadores a seguir el camino iniciado, 
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pues aunque existen numerosos estudios comparativos realizados sobre las obras 
literarias de ambas culturas, todavía se desconocen muchas novelas, obras teatrales, 
líricas y muchos cuentos importantes de un país en el otro. La riqueza cultural tanto de 
España como de Persia bien merece profundos y exhaustivos estudios comparativos de 
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